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"Hazeos cristianos y 


tengamos un corazón y una 
fe; que a menos de que lo 
seais, no podemos tener unión 
verdadera; porque no hay 
unión entre las naciones si no 
es por la religión, y lo que las 
divide es la diversidad de la 
creencia y adoración ..." 


Francisco López de Zúñiga, 


Gobernador de Chile, Quillín 1641. 


"No hay ninguna 
religión que sea superior a 
nuestra cultura" 


Juan Epuleo 
Longko Nguillatufe 


Makewe 1999. 


"Nosotros queremos 
tomarles todo lo bueno que 
tienen los wingka, y entre- 
garles también todo lo bueno 
nuestro ..." 


Francisco Chureo Zúñiga, 
Dirigente Mapuche, Makewe 1998. 
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PRESENTACION 


Sylvia Galindo G. 


El Instituto de Estudios Indígenas de la Universidad de La Frontera, 
dentro de sus actividades de análisis y difusión de la realidad indígena, 
realiza diversas investigaciones que tienen como objetivos, valorar y 
revitalizar las culturas de los pueblos indígenas. Entre éstas destacamos 
durante el año 1999, el Ciclo de Conferencias titulado Mestizaje, nuevas 
identidades y plurietnicidad en América (siglos XVI - XX); el cual fue 
organizado por Guillaume Boccara y Sylvia Galindo. En él participaron 
connotados especialistas nacionales e internacionales, en las áreas de las 
ciencias sociales y humanas, en las especialidades de antropología cultural 
y social, historia hispanoamericana y de Chile. 


Fruto de este ciclo de conferencias nace el libro Lógicas Mestizas 
en América, que presentamos hoy a ustedes y que incluye cinco 
conferencias, así como también un sexto estudio que no fue parte del 
ciclo pero por la coherencia de su temática hemos considerado pertinente 
incluir. 


El objetivo de este ciclo fue analizar, a partir de una perspectiva 
comparativa y pluridisciplinaria, los mecanismos a través de los cuales 
los pueblos indígenas resistieron y se adaptaron, las identidades criollas 
se constituyeron y los nuevos sujetos individuales y colectivos emergieron. 
Reflexionamos sobre las identidades, historicidades y memorias 
amerindias, hispanocriollas y nacionales para poder pensar la 
plurietnicidad y la interculturalidad en las sociedades de hoy y de mañana. 


Intentamos abordar la realidad colonial y contemporánea en toda 
su complejidad yendo más allá de una simple y reductora aproximación 
del encuentro o desencuentro en términos de dominación violenta de un 
sujeto por otro. 
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Fortalecimos la discusión académica interdisciplinaria en ámbitos 
históricos culturales, trascendentales para la convivencia nacional. En 
un espacio como es el Instituto validado para aportar al análisis con 
parámetros comparativos que permiten observar en profundidad los 
procesos de mestizaje, roce cultural y aculturación en que nos 
encontramos insertos, quisimos contruibuir así una vez más al 
fortalecimiento de las relaciones interétnicas promoviendo con ello una 
actitud de mayor respeto, valoración y compromiso con los pueblos y 
sus culturas. 


Para la realización de este evento y su materialización en este libro 
se sumaron muchas voluntades. De ellas destacamos y agradecemos el 
apoyo permanente del Director del Instituto de Estudios Indígenas Julio 
Tereucán Angulo. 


Agradecemos también a cada uno de los conferencistas que 
participaron: al antropólogo y profesor de la Universidad de Academia 
de Humanismo Cristiano, José Luis Martínez C.; a las doctoras en 
antropología Lidia Nacuzzi y Marta Bechis de la Universidad de Buenos 
Aires; al antropólogo y profesor de la Universidad de Chile, Rolf Foerster; 
al antropólogo Eugenio Alcaman de la Corporación Nacional de 
Desarrollo Indígena (CONADD); a Pedro Mege, antropólogo de la 
Fundación de Vida Rural; a Margarita Alvarado, esteta de la Pontificia 
Universidad Católica de Chile; a Carmen Bernand doctora en antropología 
y profesora de la Universidad de París X; a Jacques Poloni-Simard doctor 
en Historia y Profesor de la Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales 
de París. Junto con ellos agradecemos la destacada participación de los 
comentaristas en cada conferencia: Jorge Pinto R. doctor en historia y 
profesor de la Universidad de La Frontera; Manuel Muñoz Millalonco, 
antropólogo de la Junta de Caciques de Chiloé; Jaime Flores, historiador 
y profesor de la Universidad de La Frontera, Jaime Valenzuela doctor en 
historia y profesor de la Pontificia Universidad Católica de Chile; a José 
Ancan antropólogo del Centro de Estudios y Documentación Mapuche 
LIWEN. 


12 


Agradecemos a Sandra Rodríguez, diseñadora gráfica del Instituto, 
por el desarrollo visual y gráfico de la presentación que identificó todas 
las jornadas de el ciclo y de este libro. 


A Orietta Geeregat por su apoyo permanente al ciclo y a este libro. 
Al equipo administrativo del Instituto que solo por su apoyo y dedicación 
celebramos el cumplimiento de los objetivos propuestos, a Ximena Zedán 
Programadora, Sandra Llanquinao, Paola Melihuen e Ivonne Navarrete, 
Secretarias y Luis Mera, auxiliar de Servicio. A Gabriela Pérez y Rubén 
Sánchez investigadores del Instituto de Estudios Indígenas. Agradecemos 
a la Dirección de Extensión y Comunicaciones de la Universidad de La 
Frontera por patrocinar una parte del ciclo. A la Embajada de Francia 
por patrocinar los pasajes de uno de los invitados. Al Instituto de Estudios 
Indígenas, por hacer posible la materialización de este evento. 


A la Fundación Ford por su importante patrocinio y apoyo. 


Agradecemos a todos los asistentes a este ciclo, mapuche y no 
mapuche, agradecemos a todos los que de una u otra forma con su 
apoyo, con un gesto solidario, contribuyeron a realizar el ciclo y este 
libro. 


Gracias porque juntos, a la hora de tomar decisiones y de 
relacionarnos con el Otro en la vida diaria podremos reflexionar, leer y 
escribir una nueva historia. 
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PREFACIO 


Guillaume Boccara 


Este libro aborda los temas del mestizaje, de la plurietnicidad y 
de las nuevas identidades en América del Sur desde las problemáticas y 
los métodos combinados de la antropología y de la historia y a partir de 
una aproximación a la vez estructural y dinámica. Los artículos aquí 
reunidos son versiones corregidas de algunas de las ponencias presentadas 
en el ciclo de conferencias que organizamos en el Instituto de Estudios 
Indígenas (Universidad de La Frontera de Temuco-Chile) durante el año 
1999. 


A partir del estudio de casos tomados de distintas partes del sub- 
continente, intentamos dar cuenta de los mecanismos del contacto 
hispano-indígena, de las dinámicas socioculturales que se pusieron en 
marcha desde el encuentro o "mal-encuentro", así como de los procesos 
históricos que desembocaron en la formación de nuevos sujetos y de 
nuevas identidades en el Nuevo Mundo. 


S1 tuviéramos que resumir nuestro propósito, diríamos que se trató 
tanto de devolverle espesor sociohistórico y protagonismo a los sujetos 
indígenas como de mostrar que las realidades americanas, caracterizadas 
por la multiplicidad de los contactos interétnicos y la construcción 
permanente de espacios de intermediación, tendieron a imponerse por 
sobre la rigidez ideológica y administrativa del orden colonial y estatal- 
nacional. 


En efecto, a pesar del carácter desestructurador de la conquista y 
colonización, del intento de inculcación de un arbitrario sociocultural, 
de la voluntad de fijar normas y categorías, de congelar identidades y de 
construir espacios territoriales homogéneos y cerrados, los estudios 
etnohistóricos y etnológicos llevados a cabo durante las dos últimas 
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décadas tienden a demostrar que tanto el dinamismo de las sociedades 
indígenas como el carácter generalizado y plurifacético del mestizaje 
pusieron y siguen poniendo en jaque toda veleidad de dominación y de 
control por parte de los agentes de la Corona y de los estados-naciones. 


Más aún, los dispositivos de sometimiento asentados por las 
autoridades coloniales y republicanas produjeron efectos "perversos" o 
inesperados, desembocando en muchas partes de América en procesos 
de etnogénesis, en la construcción de nuevas identidades y en la 
apropiación, a través de adaptaciones y reformulaciones, de las armas de 
los colonizadores (Boccara 1999; Calero 1997; Hill, ed. 1996; Salomon 
á Schwartz, ms.; Viera Powers 1995). 


No cabe duda que el renuevo de los enfoques antropológicos y 
etnohistóricos, en que se inscriben los trabajos aquí reunidos, están en 
gran parte determinados por el contexto sociohistórico en que vivimos. 
Los efectos desestructuradores y reestructuradores de la globalización 
sobre la producción de las identidades y culturas locales, nacionales y 
translocales así como el momento de recreación y de fuerte 
reinvindicación de las organizaciones indígenas son factores que 
favorecen una re-lectura del pasado colonial y del presente de los pueblos 
llamados, con cierto primitivismo ahistórico, "originarios". 


Así es como un gran número de cientistas sociales han puesto en 
tela de juicio las concepciones esencialista de la identidad, sustancialista 
de la cultura, arcaizante de la tradición y ahistórica de las sociedades 
llamadas hasta hace poco "primitivas". La cultura tiende a considerarse 
como dimensión de un fenómeno que permite hablar de diferencia y de 
identidades (Appadurai 1996). Las sociedades "arcaicas" no son 
sociedades frías, sin historia, antimodernas, intrínsicamente opuestas al 
cambio o ajenas a los procesos de adaptación y de reformulación 
(Gruzinski £ Wachtel, dir.1996; Hill, ed. 1996, 1988; Grahn 1995; 
Champagne 1994; Ferguson 8: Whitehead 1992; Thomas 1989; Picon 
1983). Las tradiciones más "ancestrales" remiten a un pasado histórico 
no tan lejano (Wittersheim 1999; Block 1994; Hobsbawm % Ranger 
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eds. 1983). La plurietnicidad, el mestizaje y la llamada interculturalidad 
no son fenómenos recientes (Gruzinski 1999) puesto que las propias 
lógicas socioculturales indígenas y populares americanas se caracterizan 
por su capacidad a pensar, integrar y digerir la alteridad (Boccara 1998; 
Viveiros de Castro 1993), a establecer relaciones permanentes de 
complementariedad humana (Martínez C. 1998), política (Nacuzzi 1998) 
o cultual (Argyriadis 1999). En fin, las lógicas mestizas que cientistas 
sociales, agentes estatales y desarrollistas empiezan recién a entender o 
tildan de confusas, irracionales, inauténticas o contaminadas, aparecen 
como un invariante del pensamiento amerindio y parecen haber jugado 
un papel fundamental tanto en la resistencia y sobrevivencia política y 
cultural de los grupos indígenas como en la creación de espacios 
simbólicos y físicos de intermediación y entendimiento. 


Este libro, editado en el centro-sur de Chile (corazón del territorio 
histórico mapuche) y producto de un ciclo de conferencias realizado en 
un Instituto que aspira a constituirse como espacio intercultural, llega en 
un momento de renacimiento político y cultural del pueblo y movimiento 
mapuche. Si su contenido y difusión contribuyen en alguna medida a 
derribar estereotipos y prejuicios así como a difundir las armas de la 
ciencia contra la dominación simbólica para con los pueblos indígenas, 
habrá plenamente alcanzado su meta. 
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Capítulo 1 
ANTROPOLOGIA DIACRONICA 


Dinámicas culturales, procesos 


históricos y poder político' 


Guillaume Boccara 


El proceso de globalización y las nuevas perspectivas de investigación 


En las postrimerías de este siglo, la globalización aparece como 
una palabra mágica que explicaría todo. Se trataría de un proceso 
multifacético caracterizado por la total interdependencia de los agentes 
colectivos e individuales a nivel planetario y por la circulación acelerada 
de los productos, de las imágenes, de las ideas y de los hombres que 
ninguna frontera natural o nacional pudiera impedir. 


Algunas de las expresiones de este movimiento planetario se 
manifiestan en la intensificación de los flujos migratorios y de los 
desplazamientos poblacionales, en la difusión de nuevas tecnologías y 
telecomunicaciones y en las vinculaciones de los mercados locales, 
regionales, nacionales e internacionales. 


Durante un tiempo se pensó que la globalización ¡ba a tener efectos 
esencialmente homogeneizadores dada la configuración de las relaciones 
de poder a nivel internacional y dado que los medios de comunicación y 


1. Los datos etnográficos relativos a la cultura mapuche utilizados en este artículo 
fueron recopilados durante trabajos de campo realizados en comunidades rurales de la IX 
región de Chile entre 1996 y 1999. Junto con trabajos efectuados con los comuneros de la 
zona de Huitramalal, estamos llevando a cabo una investigación con el equipo asesor del 
Hospital de Makewe (Dr. Jaime Ibacache Burgos y José Ñanco, facilitador intercultural). 
Quiero agradecer aquí a Francisco Chureo, Presidente de la Asociación Indígena para la Salud 
Makewe-Pelale, a Martín Quintana, Aurora Neicun, Manuela Nahuelpi y Sergio Quintana, de 
Huapiche, a la Machi Vasilia, de Pilcomañ (La Rinconada), a la Machi Elena, de Aucamlewe, 
al personal del Hospital Makewe y a los miembros del Consejo de Sabios (los 
nielukuyfikekimin) del mismo hospital. 
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de producción eran propiedad de un pequeño grupo de países llamados 
desarrollados. Se creía también que la imposición de una ideología y de 
un orden económico dominante, occidental y capitalista, iban a conducir 
ala formación de un aldea planetaria monocultural y uniforme (De Jonge 
1999; LaFeber 1999) que sería posible a través de los medios de 
comunicación y del modelo económico neoliberal, como también por la 
formación de elites nacionales en los países del norte. Muchos se 
alarmaban de la posibilidad de una desaparición rápida de las culturas 
llamadas primitivas o tradicionales, de las formas de vida y de pensar de 
los pueblos indígenas, de las especificidades locales y de las verdades 
ancestrales ... 


Sin embargo, poco a poco, se constató que este fenómeno de 
globalización era contemporáneo y, en cierta medida, estaba vinculado 
al proceso que producía la emergencia de nuevas identidades, de nuevas 
configuraciones socioculturales y de nuevas comunidades tanto locales, 
como translocales o virtuales (Capone 1999; Appadurai 1996). Por otra 
parte, este mismo proceso de globalización impulsaba la re-emergencia 
de culturas e identidades cuya existencia había sido negada hasta entonces. 
Esto se hacía evidente al mostrar el carácter histórico, limitado y por 
consiguiente arbitrario de las entidades nacionales o de los estados- 
naciones que se habían construido en los siglos anteriores sobre la 
negación de la pluralidad cultural o con un proyecto nacional claramente 
asimilacionista y homogeneizador. 


El carácter arbitrario o sociohistórico de las entidades estatales- 
nacionales apareció a través de varios fenómenos. Cada vez más, los 
estados se mostraron incapaces de controlar las dinámicas económicas 
internacionales. El aparato ideológico del estado y sus agentes perdieron 
el monopolio de los proyectos de construcción de identidad nacional a 
causa de la creciente circulación de ideas y productos, como también a 
causa de una mayor movilidad poblacional. De hecho, los efectos de la 
globalización tienden a entregar a las minorías étnicas al igual que a las 
mayorías nacionales, herramientas para oponer resistencia o cuestionar 
el modelo ideológico dominante. Es así como la globalización entrega 
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elementos para construir identidades híbridas, lo que no equivale a 
sostener que en general los grupos e individuos puedan elegir libremente 
los elementos que conforman su cultura, aunque, la cultura, al convertirse 
en símbolo y arma política de la reivindicación, aparece tanto como 
producto de un "given" como de un "choice", lo que ha generado 
ambigúedades sobre la autenticidad o falsedad de su carácter (Wittersheim 
1999; McFall 1998). 


Finalmente, la difusión de un lógica de mercado a nivel planetario 
parece cuestionar las propias nociones de ciudadanía y de nacionalidad. 
Sin embargo, las cosas son más complejas. Tomemos el ejemplo arquetípico 
del campo futbolístico. Los jugadores del mercado mundial circulan entre 
continentes, países y clubes a una velocidad acelerada. Se puede llegar 
incluso a comprar cualquier nacionalidad para los más cotizados. Es así 
como Marcelo Salas Melinao, después de una carrera fulgurante en Chile 
y Argentina, fue fichado por un gran club italiano. Para que la Lazio de 
Roma pudiera contratar a otro jugador extranjero o "no-comunitario", se 
le buscó a este hijo de la Araucanía un antepasado europeo y, obviamente, 
se le encontró uno. De suerte que Salas Melinao, champurria, mestizo 
mapuche-chileno, de los confines de América del Sur, desde hace poco 
tiene la nacionalidad griega. Observamos así que la identidad del 
"matador" está fundamentalmente marcada por la ubicuidad: chileno con 
la selección nacional, mapuche en Temuco, griego en Europa y 
sucesivamente de la "U" en Santiago, del "River Plate" en Buenos Aires y 
de la "Lazio" en Roma. Pero lo más interesante de este asunto es la manera 
cómo los jugadores provenientes del planeta entero logran identificarse con 
una camiseta local. Se rinde un verdadero culto al club, se besa el escudo de la 
camiseta cuando se marca un gol, se vive una relación apasionada con los 
hinchas, se jura lealtad a la comunidad futbolística local y se adquiere el 
rasgo psicológico que caracteriza al equipo del cual se forma parte. A 
pesar de esto, a la hora de jugar una copa internacional, se lucha a muerte 
por el honor nacional y los hinchas del país de origen se muestran mucho 
más exigentes con este "desnaturalizado"? que acumuló dinero y ganó 


2. En el sentido que "perdió en alguna medida el vínculo con su tierra natal, con el 
entorno físico y sensible en el que creció" (véase artículo de Carmen Bernand en este volumen). 
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prestigio fuera de su tierra natal. Aquí, es dable notar que los niveles 
local, nacional y mundial mantienen relaciones de retro-alimentación. 
De suerte que lo local puede perfectamente reproducirse, reactivarse y 
recrearse a través de lo global, como por ejemplo, cuando se sostiene, en 
el caso de la fabricación una torta en Curicó, que se trata de la "torta 


curicana más grande del mundo" . 


Todos estos fenómenos han llevado a un profuso planteamiento 
de temas relacionados con el multiculturalismo, con la multietnicidad y 
con las nuevas identidades mezcladas. El historiador chileno José Bengoa 
habla de "cultura de la multiculturalidad" (1996), el sociólogo argentino 
Néstor García Canclini de "culturas híbridas" y de "desterritorialización 
de las identidades" (1995, 1989), el sociólogo chileno José Joaquín 
Brinner define la experiencia cultural contemporánea como "un evento 
multicultural y desterritorializado" (1998), el historiador francés Serge 
Gruzinski reflexiona sobre el "pensamiento mestizo" (1999), el escritor 
hatiano René Depestre habla de "ubicuidad cultural" y de "métier a 
métisser" (1998) y el antropólogo indo-americano Arjun Appadurai 
destaca "el nuevo rol de la imaginación en un mundo desterritorializado" 


(op. cit.). 


Este fenómeno de construcción de nuevas identidades, de 
reformulación y de adaptación socio-cultural no ha dejado de tener 


3. La globalización cultural no sólo homogeneiza o genera reacciones negativas por 
parte de los que defienden los "valores tradicionales" (Chonchol 1999: 44), sino que 
proporciona también a lo local elementos de recreación. En el caso de la "torta curicana más 
grande del mundo" (¡Pero quien, fuera de los habitantes de Curicó, ha elaborado una torta 
curicana!), lo local se inscribe en un contexto global. El récord se ubica y tiene sentido y valor 
en un contexto planetario, y la particularidad o la fuerza de las identidades regionales alcanza 
toda su dimensión en un contexto global. La producción de la identidad curicana local pasa 
por un doble proceso de diferenciación y de integración al contexto nacional y mundial. En 
fin, se relvindica una especificidad a través de la inserción de lo local en lo global. 

Otro ejemplo de este fenómeno: durante el nguillatun de Mono Paine (Makewe, 
diciembre 1999), el Longko Nguillatufe Juan Epuleo pidió al dios mapuche por el bienestar 
de todos los "mapuches" de América, es decir por los indígenas de Guatemala, de Ecuador, 
etc. Esta rogativa local, que participa y se nutre de la construcción de una "identidad amerindia" 
global, se origina en un acuerdo tomado en Pitrufquén (sur de Chile) entre representantes de 
12 naciones de permanecer en comunicación espiritual constante. 
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importantes consecuencias en ciencias sociales. Los grandes paradigmas 
se han visto sometidos a una crítica acuciosa, entre las que se sostiene 
que el marxismo menospreció el factor cultural en su estudio de las 
formaciones sociales, de los modos de producción y del movimiento 
histórico y que el estructuralismo, por su parte, dejó escapar al actor 
social. De modo general, las ciencias sociales han sido criticadas por no 
haber considerado el dinamismo de los pueblos dominados. Esta 
disciplina, considerada de una u otra forma ligada a los proyectos y a las 
visiones estatales sociohistóricamente determinadas, habría cometido 
varios pecados capitales tales como el etnocentrismo, el androcentrismo, 
el primitivismo y el positivismo. 


Aprovechándose de este nuevo fenómeno de reconfiguración 
sociocultural, política y económica a nivel planetario, numerosos 
cientistas sociales dejaron definitivamente de lado la perspectiva 
esencialista, la sustantivista y la finalista, así como la dicotomía entre 
sociedades diacrónicas que asumen una perspectiva histórica y sociedades 
estancadas en un universo mítico. La reflexión de los años 70 sobre historia 
y estructura (Thomas 1998; Wachtel 1990, 1971), así como sobre los 
efectos de los contactos entre colonizadores y colonizados, derivó 
progresivamente hacia un cuestionamiento más general en torno a las 
nociones de tradición, cultura, resistencia, aculturación y cambio. Se 
llegó a plantear nuevos interrogantes sobre el pasado colonial, tanto de 
América como de Africa y de Asia; se combinaron los métodos 
antropológicos e históricos y se operó una re-lectura del pasado a la luz 
del presente. Una lectura que podríamos llamar estructural genética O 
estructural constructivista que tomara en cuenta tanto la estática social 
como la dinámica de las comunidades (Galinier 1997; Sahlins 1985). 


En otras palabras, se trataba de privilegiar una aproximación que 
considerara el dinamismo estructural de las entidades sociales y culturales 
(Martínez C. 1998; Menget £ Molinié 1993). Es decir, que ya no se 
tiende a concebir las estructuras como sistema de determinaciones que 
actuarían sobre unos agentes sociales pasivos, ni tampoco, desde la 
perspectiva inversa del individualismo metodológico, se considera que 
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los hechos sociales sean el resultado de la adición de las acciones de 
individuos cuyo accionar optimum dependería del grado de información 
que poseen. El objetivo que se ha dibujado paulatinamente ha sido el de 
analizar la manera como los agentes sociales, colectivos e individuales, 
participan en la producción, reproducción y transformación de las 
estructuras a través de una praxis y de la elaboración de estrategias de 
distinta índole (De Sardan 1998). 


Este enfoque, adoptado en los trabajos aquí reunidos, permite dejar 
atrás la vieja dicotomía entre Historia y Estructura, ya que tal como lo 
sostiene el antropólogo Marshall Sahlins "un acontecimiento es siempre 
una ocurrencia interpretada" (op. cit.). Es a través de la praxis o de lo que 
el sociólogo Pierre Bourdieu llama el habitus, que las estructuras sociales 
se ponen en marcha, reproduciéndose, pero también transformándose en 
función de múltiples factores externos (ecología, contexto sociohistórico, 
etc.) que son interpretados, internalizados, asimilados o rechazados. 


Etnogénesis y protagonismo histórico de los pueblos indígenas 


Cabe destacar la importancia que le conceden las recientes 
investigaciones a la necesidad de enfocar las realidades sociales en cuanto 
procesos estructurados, de modo que los estudios consideren los procesos 
de génesis y de construcción, en vez de partir de entidades (sociales, 
culturales, políticas) trascendentales. Se trata de remplazar, de acuerdo 
al antropólogo Thomas, "el sistema" por el "proceso sistémico"; de 
abandonar el enfoque ahistórico tradicional, el estudio de las sociedades 
y de los grupos "fuera del tiempo", para restituir los regímenes de 
historicidad y los mecanismos a través de los cuales se fijan las memorias 
y se re-evalúan las categorías culturales (op. cit.: 153, 175). 


A continuación, daremos algunos ejemplos concretos al respecto. 


En sus trabajos sobre el movimiento popular en el Chile del siglo 
XIX y de principios del siglo XX, el historiador Sergio Grez ha demostrado 
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cómo se dio un proceso de proletarización, tanto a nivel subjetivo como 
objetivo (1998a, 1998b). En lugar de postular la existencia del proletariado 
chileno o de considerarlo como un todo homogéneo o como un sujeto 
ahistórico, los estudios de la Nueva Historia Chilena abordan las 
mutaciones que experimentó el proletariado, las contradicciones que 
existían en el seno mismo del movimiento popular, junto a los hechos 
culturales. En estos estudios han sido considerados los espacios de 
sociabilidad popular, las mentalidades de los sectores dominados, las 
contradicciones entre sectores populares y vanguardia política y también 
la posible existencia de proyectos y aspiraciones encontrados. En síntesis, 
estas investigaciones manifiestan la necesidad de desprenderse de 
enfoques teleológicos y performativos que llevan a considerar que todo 
sector popular debe entregarse por entero a un proyecto revolucionario y 
que cuando esto no ocurre, es interpretado como una intervención o 
manipulación de los sectores dominantes porque su ideología funciona 
como "opio del pueblo" o porque estos sectores populares tienen una 
"falsa conciencia" de su situación objetiva *. 


Los últimos estudios etnohistóricos realizados sobre las zonas de 
la Araucanía, de la Pampa y de nor-patagonia proporcionan otro ejemplo 
del carácter dinámico de las formaciones sociales y ponen en tela de 
juicio la noción misma de tradición, entendida erróneamente como un 
conjunto estático de saberes y representaciones ancestrales (Boccara 1998; 
Nacuzzi 1998; Villar, ed. 1998; Fernández 1998; Alcaman 1997; Jiménez 
1997; Ortelli 1996; Mandrini 8 Ortelli 1995; Mandrini 1994, 1992; 
Bechis 1984; Jones 1984). 


Es sabido que, durante el período colonial, los grupos indígenas 
que vivían entre los ríos Itata y Toltén, a quienes se los ha llamado 
equivocadamente "araucanos", integraron muchos elementos exógenos 
a su sociedad y cultura. Junto con el caballo, el trigo y el hierro, acogieron 
en sus aldeas a un número considerable de individuos alógenos (cautivos, 


4. Sobre este mismo tema y relacionado con las nuevas perspectivas en la 
sociohistoriografía chilena véase: Araya E. 1999; Valenzuela M. 1999; Pinto V. 1998; Seguel- 
Boccara 1997. 
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tránsfugas, fugitivos), incorporaron el bautismo y la realización de 
parlamentos con los wingka (1.e. no-mapuches) a su tradición o admapu 
e integraron la cruz a su sistema simbólico, como también llegaron a 
integrar misioneros y capitanes de amigos a su sistema sociopolítico. 
Todas estas adopciones fueron determinando una serie de cambios tanto 
a nivel objetivo, en el campo de la economía y de las estructuras 
sociopolíticas, como a nivel subjetivo de la definición identidaria. 


En cierto modo, y como ya lo he expresado en estudios anteriores 
(Boccara 1999a, 1998), podemos advertir que la etnia mapuche que 
emerge en la segunda mitad del siglo XVII es en gran parte el producto 
de un proceso de etnogénesis. La adopción de elementos exógenos 
produce un cambio importante entre los mapuches de fines de la época 
colonial con respecto a sus antepasados reches del siglo XVI, aunque es 
posible entrever la permanencia de estructuras simbólicas de fondo y de 
una lógica social específica. Esta lógica social es la que ha permitido la 
captación de la alteridad a través de un movimiento de apertura hacia el 
Otro, lo que posibilitó que los indígenas del centro-sur de Chile cultivaran 
su especificidad. Esta lógica mestiza, que incorpora la alteridad ubicando 
el Otro en el centro mismo del dispositivo sociocultural indígena, 
constituiría el substrato duro o el predicado sortal de esta sociedad. Es 
por esto que nos referimos a una misma entidad cuando hablamos de 
reches al inicio del período colonial y de mapuches en el período 
republicano. La identidad, en este caso, no se elabora a través de la 
coincidencia consigo mismo, sino que en la relación con el Otro. 
Paradójicamente, aplicando la idea de Gruzinski (op. cit.), podemos 
afirmar que la verdadera continuidad de las cosas radica en la 
metamorfosis. La máquina social indígena no sólo permite sino que 
necesita la mezcla, vale decir el mestizaje; se nutre del Otro (a través de 
las instituciones guerrera o chamánica) para elaborar su Ser; es decir lo 
mestizo es en este caso lo indígena. 


Los estudios de Eugenio Alcaman sobre los williches (sur de Chile) 
y los de los investigadores argentinos sobre los "tehuelches" y "pampas" 
abogan en el mismo sentido de cambios y reestructuraciones importantes 
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entre los pueblos del área pan-mapuche. Es a través de un largo y complejo 
proceso de fusión, hibridación interétnica, etnogénesis y etnificación que 
la territorialidad pan-mapuche se extendió paulatinamente hasta unir los 
dos Océanos. Este fenómeno, mal conocido aún y mal llamado 
"araucanización de las pampas", obliga el etnohistoriador a abandonar 
los análisis en términos de sociedades primitivas aisladas y lo conduce a 
considerar el sistema de relaciones y las complementariedades entre las 
distintas unidades”. Induce su investigación hacia un micro-análisis que 
privilegia la reconstrucción de las redes de alianzas egocentradas por 
sobre los grandes rótulos que tienden a postular la existencia de macro- 
unidades étnicas (tehuelche, puelche, poya, pehuenche, pampa, 
picunche, etc.) que quizá nunca hayan existido”. En todo caso, plantea 
el problema de la etnicidad y de la identidad en términos distintos, ya no 
como esencia, sino como fenómeno cuya dimensión remite a procesos 
de diferenciación, de construcción y de interdigitación ”. 


No sólo los grupos del área pan-mapuche reformularon su tradición 
y "adhirieron" a la historia. En gran parte, los chiriguanos son, tal como 
lo demostraron Combes y Saignes (1991), el producto de un proceso de 
etnogénesis. En tanto etnia, los guajiros o wayú de Venezuela emergieron 
através de un proceso de total reestructuración político-económica (Grahn 
1995; Picon 1983). 


Por igual, observamos que en los llanos meridionales de América 
del Norte, los jumanos del siglo XVII se transformaron en kiowas en el 
siglo XVIII. La formación de una nueva nación fue el resultado de las 
modificaciones que se produjeron en el sistema de relaciones comerciales 
y en las pautas de relaciones interétnicas, así como el nuevo papel de 
intermediarios comerciales que desarrollaron los jumanos entre los otros 
grupos indígenas con el poder colonial (Hiskerson 1996). Al igual que 
los cheyennes (Moore 1987) o que los miskitos (Nietschmann 1973), la 
nación kiowa se constituyó de la suma de individuos y grupos de distintos 


5. Sobre el tema de los sistemas regionales en el Pacífico véase Thomas, op. cit., cap. 7. 
6. Véase los artículos de Nacuzzi y Poloni-Simard en este volumen. 
7. Véase los estudios de Aravena y Martínez en este volumen. 
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orígenes que se integraron en un espacio pluriétnico. Este espacio de 
interdigitación se fue conformando a través de las alianzas matrimoniales, 
la cooperación económico-guerrera y la permanencia de niños en grupos 
aliados. Es por esto que el trazado de los límites étnicos de esta nueva 
entidad no se puede hacer en términos rígidos o monoculturales 
tradicionales. 


Esto mismo lo encontramos en Nueva Viscaya en el siglo XVIII 
cuando, producto de la integración de indígenas, africanos y europeos 
pobres, aparecen bandas étnicamente heterogéneas que dan origen a una 
"cultura mestiza" (Merill 1994), Esta flexibilidad y apertura cultural de 
los miembros de las bandas de "maloqueros" septentrionales, nos hace 
recordar la dinámica cultural mapuche de los tiempos colonial y 
republicano temprano. 


Este mismo fenómeno lo advierte David Block (1994) en la 
formación de una cultura mestiza entre los indios moxos del siglo XVIII. 
El sostiene que el asentamiento de misiones entre los indígenas del Alto 
Amazona tuvo como resultado la formación de una mission culture en la 
cual se fusionaron elementos simbólicos y modos de organización 
socioeconómica indígenas y europeos. El protagonismo de los moxos en 
el funcionamiento y establecimiento de las misiones, así como la adopción 
de un modelo económico importado, dio origen a lo que Block llama un 
cultural amalgam. 


Estos ejemplos, a pesar de que remiten a contextos sociales, 


8. "(...) the band's cultural creativity resided primarily in its dynamic modification, 
elaboration, and recontextualization of preexisting beliefs and practices in the process of 
adapting to the special circumstances in which it lived. This creativity can be seen throughout 
the band's culture. One example is its appropriation of Catholic symbols, rituals and artifacts, 
apparently for inspiration and protection in connection with its raiding activities. Another 
is its adaptation ofthe indigenous use of peyote to the new purpose of incorporating captives 
into the band by transforming their consciousnesses. Another example, which possibly 
involved more innovation than the others, was the creation of a network of spies in the 
Spanish settlements, a development that exploited weaknesses in the colonial system 
deriving from a chronic labor shortage that allowed workers to move easily and frequently 
from one economic center to another " (Merill, op. cit.: 144). 
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económicos y políticos distintos, permiten sacar algunas conclusiones 
generales: 


Los indígenas no fueron meros espectadores de esta nueva historia. 


Su dinamismo y apertura cultural les permitió sacar provecho de 
las contradicciones y debilidades del sistema colonial y orientar el curso 
de los acontecimientos en un sentido inesperado. Los indígenas pudieron 
cultivar su propia especificidad y mantener una cierta autonomía e 
independencia política, ubicándose al centro de nuevas redes comerciales. 
Utilizaron la Misión y otras instituciones de control para sus propios 
fines, manejaron a su favor los antagonismos que existían entre los 
distintos actores imperialistas o coloniales y fueron creando espacios de 
intermediación y de negociación. 


Como se advierte, las lógicas mestizas remiten fundamentalmente 
a hechos políticos, de poder, de lucha. Se trataba de contrarrestar los 
efectos de las políticas de control, de "civilización" y de "normalización" 
asentadas por los agentes estatales (Boccara 1999b) y de controlar e 
interpretar las formas extranjeras que irrumpían en el universo territorial 
y mental propios. 


Observamos así, que el camino de la rebelión armada no fue el 
único modo de resistencia de los indígenas contra la empresa colonial, 
sino que se valieron de múltiples armas y estrategias. Si bien algunos 
optaron por la resistencia armada, otros huyeron "tierra adentro" y dieron 
nacimiento a nuevas formaciones sociales. Otros, por el contrario, se 
impusieron como intermediarios económicos, culturales o políticos 
imprescindibles y finalmente, algunos privilegiaron la vía legal o judicial 
para hacer valer sus derechos. 


Estas mismas estrategias de resistencia se han ido adoptando 
sucesiva o simultáneamente en distintos espacios a través del tiempo”. 


9. Sobre este tema véase: Boccara 1999b; Calero 1997; Langer $: Jackson (Eds.) 
1995; Viera Powers 1995; Taylor € Peace (Eds.) 1992; Schroeder (Ed.) 1992; León 1991. 
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Las volvemos a encontrar actualmente en los movimientos y las 
organizaciones indígenas del continente americano. 


Pureza original versus lógicas mestizas 


De manera general constatamos que hasta hace poco eran 
totalmente desconocidos los profundos procesos de transformación que 
se habían producido en las sociedades indígenas a raíz de los contactos 
polimorfos y pluriseculares con los hispano-criollos. Se veía a los 
indígenas como una masa amorfa e inerte sometida pasivamente a la 
dominación colonial. Los recientes trabajos etnohistóricos, utilizando el 
material de archivos, han permitido renovar el conocimiento que teníamos 
del pasado colonial y republicano y "nos hicieron descubrir no sólo las 
capacidades de resistencia y de adaptación de los pueblos nativos sino 
también sus notables facultades de creación y de innovación (Gruzinski 
$ Wachtel, dir.,1996). Las respuestas a la irrupción colonial y a las 
presiones ejercidas por los estados nacionales fueron variadas y no 
condujeron necesariamente a la desestructuración de las sociedades 
indígenas o a la desaparición de una supuesta "pureza original" de los 
pueblos nativos. 


¿Mónadas nómades o plurietnicidad? 


Quizá sea importante insistir en que la idea de "la pureza original" 
sólo existe en la imaginación de quienes así la han concebido, como por 
ejemplo, en las utopías de ciertos nostálgicos de exotismo que la ven 
esfumarse ante nuestra vista. Si bien es cierto que es relevante analizar 
los sistemas de representación en los cuales las categorías de "pureza", 
"sangre pura", "naturaleza humana", etc., ocupan por lo general un lugar 
clave!%, el cientista social no debería dejarse atrapar en concepciones 


"naturalizantes" o "arcaizantes" de la sociedad y de la cultura. 


Desde este punto de vista, se hace necesario abandonar también 


10. Véase artículo de Bernand en este volumen. 
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las viejas dicotomías entre prístino versus aculturado, entre tradicional 
versus moderno u otras semejantes, que reaparecen enmascaradas bajo 
nuevas terminologías, como "sociedad india aislada" versus "grupo étnico" 
(Hill 1996; Ferguson £ Whitehead 1992), pues los grupos indígenas 
prehispánicos y de la época colonial no vivían como mónadas nómades 
o como células culturales cerradas. 


Lo que sí existía eran extensas redes de intercambio, de circulación 
de objetos y de individuos entre grupos de etnias y culturas distintas. Los 
indígenas de la Araucanía y de las pampas secas y húmedas, es decir de 
los territorios que hoy integran Chile y Argentina, mantenían 
comunicaciones permanentes antes de la llegada de los españoles 
(Boccara 1998; Mandrini 1987). Simone Dreyfus (1992) señala, que antes 
de la llegada de los colonizadores, existían amplias redes económicas 
entre grupos de la Guyana que muchos clasificaron erróneamente como 
primitivos y sin historia, dotados de una tradición ancestral sin cambios 
ni adopciones. 


Anne Chapman, por su parte, contra todas las pre-nociones con 
respecto a los supuestos pueblos primitivos y simples, ha demostrado 
que los grupos selk'nam no vivían de manera autárquica. Ella sostiene 
que los selk'nam y los haush "no estaban encasillados dentro de sus 
territorios" (1996: 95); que las cazas colectivas y las ceremonias 
extremadamente elaboradas del hain propiciaban el intenso intercambio 
de objetos, de modo que los haruwen o territorios que componían la 
Tierra del Fuego no eran espacios cerrados, como proponen algunos 
teóricos al referirse a las bandas de cazadores patrilocales. 


Algunos estudios recientes apuntan incluso la existencia de 
mestizajes o hibridaciones entre kawéskar y selk'nam en una zona donde 
prevalecía el bilingitismo (Martinic 1999). 


Si nos trasladamos ahora al otro extremo del continente americano, 
encontraremos el mismo esquema de hibridación cultural y de etnogénesis. 
En la segunda mitad del siglo XIX en el noroeste de Alaska, los koyukons 
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del Alto Kobuk se "esquimalizaron" y dieron nacimiento a una nueva 
unidad étnica, los kuuvam kaniagmiut (Burch ef al. 1999). En menos de 
una generación (1860-1880) estos athapaskans cambiaron su idioma, su 
alimentación, su vestimenta, sus redes de relaciones comerciales y 
migraron hacia el oeste para asimilarse a los iñupiags. El "descubrimiento" 
de este interesante proceso de transculturación puso en tela de juicio la 
rígida dicotomía entre Indians y Eskimos que prevalecía en le literatura 
especializada (ibid.: 312). Condujo también a reflexionar sobre el sentido 
de los límites étnicos en las sociedades sin estado, puesto que antes de 
que este proceso de etnogénesis tuviera lugar, las relaciones entre kobuk 
koyukons e iñupiags se caracterizaban por la interetnicidad. 


Con respecto a mesoamérica, los estudios etnohistóticos y 
arqueológicos sobre la génesis y el desarrollo de la civilización mexica 
han demostrado que los "aztecas", de origen "chichimeca", efectuaron 
un verdadero trabajo de reformulación de su identidad, de re-elaboración 
de su universo simbólico y entraron en un profundo proceso de 
transculturación que los llevó a inscribirse en la continuidad de la antigua 
y potente civilización tolteca. Los teo-chichimecas o aztecas, oriundos 
del norte de México, iniciaron su migración hacia el valle de México en 
el siglo XII de nuestra era. Estos antiguos cazadores-recolectores nortinos, 
cuando llegan a Texcoco a principios del siglo XIV, se vuelven 
sedentarios para luego a partir del año 1428 imponer su dominio sobre 
gran parte de mesoamérica. Eligen un soberano de estirpe tolteca, es 
decir de una "gran civilización", e inscriben la ruptura entre el pasado 
nómade y el presente sedentario en su calendario. A partir del siglo XV, 
su discurso oficial se empeña en arraigar la presencia azteca en la meseta 
central, es decir sobre los territorios de la antigua civilización de Tula. 
Esta zona llega a ser el lugar de nacimiento del dios Uitzilopochtli y la 
figura de la divinidad de la sabiduría de los mexicas, el famoso 
Quetzalcoatl, se encuentra estrechamente asociada al rey-sacerdote 
legendario divinizado de Tula. 


Resumiendo, el universo simbólico y mítico mexica experimenta 
importantes transformaciones. Los dioses guerreros de las estepas nortinas 
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de los antiguos miembros del linaje del perro, son sometidos a una 
metamorfosis. La civilización azteca aparece pues, como el producto de 
un largo proceso de migración, de adopción y de adaptación en una vasta 
zona donde los movimientos poblacionales, las corrientes comerciales y 
las fusiones socioculturales existían desde mucho antes de la llegada de 
los conquistadores (Lévine 1997; Duverger 1983). 


Cabe destacar que no es el privilegio de las llamadas "grandes 
civilizaciones" (mexica, inca) la existencia de concepciones y 
transformaciones históricas en tiempos prehispánico y colonial. Las 
investigaciones de los amazonistas tienden a comprobar que las 
sociedades de las Tierras Bajas nunca se encontraron en un "estado natural 
de su cultura". No son sociedades frías que congelan la historia en un 
orden mítico inmutable, ni son unidades aisladas y autárquicas. 
Finalmente, el medio ambiente en que viven no es el espacio virgen que 
alimentó más de alguna fantasía en nuestra propia civilización. Las 
sociedades amazónicas actuaron y transformaron su entorno durante 
varios milenios (Descola 1999a, Stevens 1997). Su relación con los 
acontecimientos no es de rechazo sino de interpretación dentro de formas 
rituales y de narrativas que conforman una gramática de la memoria 
social e individual (Hill 1996b, 1994). Tal como lo señala Hill, el mito y 
el ritual no son moldes culturales estáticos que existen independientemente 
de los acontecimientos históricos sino que "dynamic building blocks for 
the historical construction of new cultural identities" (1996a: 4). 


Peter Gow ha demostrado que el chamanismo ayahuasca, 
considerado durante mucho tiempo como una forma religiosa primitiva 
que remitía al pasado cultural precolombino, en muchos aspectos, 
estaba vinculado a la empresa misionera jesuita y franciscana del siglo 
XVII así como a la expansión de la industria del caucho (1996)'!. Al 
restituirle espesor sociohistórico al chamanismo del oeste amazónico, 
Gow entrega la imagen de una Amazonía menos "pura", más mezclada. 


11. "We should look for the evolution ofayahuasca shamanism in western Amazonia 
in the historical context of such missions, not in the contemporary cultures of traditional 
indigenous peoples" (Gow 1996: 108). 
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Más aún, al plantear que los chamanes más potentes pertenecen al grupo 
de los mestizos, y que en los tres últimos siglos esta forma religiosa 
evolucionó en y desde el contexto urbano hacia los pueblos nativos de la 
selva, este autor invierte la visión que se tenía de lo tradicional y de lo 
mezclado. El chamanismo ayahuasca no es una institución que se inscribe 
en la tradición autóctona ancestral, sino que representa una forma mestiza 
que se generó en contextos sociohistóricos recientes!?. 


Tal como el Voodu, el chamanismo del oeste de Amazonía 
constituye una estrategia de resistencia y adaptación a contactos 
interétnicos caracterizados por la violencia, como un sistema de 
simbolización de las relaciones entre blancos, mestizos y nativos!*. En 
este caso, podríamos decir que lo mestizo es lo indígena. 


Como podemos observar en los ejemplos recién mencionados, la 
antropología llegó a dinamizar su visión de las sociedades que llamaba 
"primitivas" cuando aplicó métodos y problemáticas propias de la 
disciplina histórica. Sin embargo, no siempre se advierte una perspectiva 
etnológica en los historiadores cuando abordan el estudio de las categorías 
indígenas y de los modos que tienen los indígenas de narrar historias, de 
elaborar discursos y su modo específico de forjar y fijar la memoria, ya 
que en las sociedades así llamadas "sin escritura", son expresiones y 
dispositivos de memoria el mito, el ritual, la enfermedad, los espacios, la 
persona, la toponimia, la narrativa, etc., que remiten a regímenes distintos 
de historicidad (Marivil £ Segovia 1999; Harkin 1997). Para muchos 
pueblos indígenas, el cuerpo, sus cicatrices y sus enfermedades crónicas 
sirven de memoria social e individual y en algunos casos, el rito, el baile 
y la música sirven para controlar las fuerzas y los poderes que emanan 
de la erupción de lo novedoso (Harkin, op. cit.; Hill 1994). 


Por lo tanto, el hecho de vivir un momento de multietnicidad o de 


12. "(...) the origins of ayahuasca shamanism should be sought in the origins of 
mestizo as a social categories and in the origins of Amazonians cities" (ibid.: 105). 

13. "Ayahuasca shamanism responds directly to the lived experience ofillness among 
mestizo and native people in western Amazonia and to the historical circumstances of their 
affliction" (ibid.: 111). 
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multiculturalismo exacerbado no debe conducirnos a la errada conclusión 
de que algún día existió la "monoetnicidad" o el "monoculturalismo". 
Por el contrario, tenemos todas las razones para pensar que la voluntad 
de crear entidades culturales cerradas, homogéneas y uniformes, así como 
el afán de trazar fronteras intangibles y de hacer corresponder "por la 
razón o la fuerza" una cultura con un territorio, con una lengua y con una 
identidad es propio del proceso de formación de los estados-naciones 
modernos (Boccara 1999b; Maybury-Lewis 1997). 


Las vías de la apropiación y la producción de obras mestizas 


Rechazar la perspectiva de la pureza original, afirmar que las 
culturas son objetos de re-elaboración permanente y que la tradición es 
una construcción, implica rebatir la concepción que una sociedad, cuando 
adopta un elemento de otra, sufre necesariamente un proceso de 
aculturación impuesta, de deculturación o de contaminación**, 


Los salish de América del Norte fueron sometidos a la empresa 
evangelizadora jesuita en el siglo XIX. Tres años después del inicio de la 
misión, los indígenas rendían culto a la Virgen María. Pero la Madre de 
Dios se convirtió en el símbolo de la mujer guerrera y dejó de ser el 
modelo de feminidad que pretendían imponer los jesuitas al inculcar sus 
creencias”, La Virgen llegó a formar parte de la tradición indígena y se 
la representa pisando con fuerza una serpiente (Peers 1998)'*. En este 


14. Esta perspectiva esencialista es sistemáticamente adoptada en los estudios sobre 
el mundo fronterizo chileno del historiador Sergio Villalobos. Para una crítica de la corriente 
historiográfica de los Estudios Fronterizos véase Boccara 1999b. 

15."(...) the meaning of the Virgin to converts, the manner in which Plateau peoples 
translated" the Virgin into a recognizably Plateau holy woman who could, using both Catholic 
powers and Plateau expectations, protect and sustain them. This was more complex than a 
simple replacement of traditional beliefs and religious practices. It involved new as well as 
traditional spiritual and physical needs, new ideas about sacred beings as well as traditional 
relationships with them, new powers and holy objects, some of which were used like old 
ones and some of which were used in new ways to accomplish traditional goals. All of 
these things motivated Plateau peoples to pray daily to Mary in their mat lodges" (Peers 
1998: 300). 

16. "Despite attempts to impose this Euro-American face on Plateau perceptions of 
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caso, se trata de una tradición construida o inventada (Wittersheim 1999; 
Hobsbawm 8 Ranger 1983) y no de una que emana del estado natural de 
dicha cultura. Esto quiere decir que se trata de un conjunto de gestos, 
palabras, creencias en estado de re-elaboración permanente "que aparecen 
como respuesta a situaciones novedosas” (Menget 4 Molinié, op. cit.: 
11). La tradición, en cuanto construcción cultural, representa "un modelo 
heurístico de prácticas de antaño más que una herencia recibida 
pasivamente y sin reflexión alguna" (Wittersheim, op. cit.: 198). La 
incorporación de la Virgen a la religiosidad indígena no se fundamenta 
necesariamente en una tradición aculturada: los elementos culturales 
exógenos, actores o símbolos, "pueden aparecer en rituales propiamente 
indígenas y estar sujetos a una metamorfosis hasta llegar a ser totalmente 
irreconocibles" (Menget £ Molinié, op. cit.: 13). 


Tal es el mecanismo encontrado entre los mapuches que adoptaron 
la cruz y al mismo tiempo ofrendaban ovejas en sacrificio a Cristo. Pero 
tal como se advierte en el grabado que hemos reproducido en la portada 
de este libro, se fusionó con el canelo” (foye), árbol "sagrado" de los 
indígenas. La cruz fue asimilada al rewe, altar del chamán (machi) y 
centro del antiguo distrito político del mismo nombre. De suerte que 
resulta bastante dificil determinar con certeza si estamos en presencia de 
un "Cristo indigenizado" o de un "rewe cristianizado". Nos encontramos 
más bien frente a una de las tantas obras mestizas que pueblan este 
continente. Y es quizá en razón a su carácter mixto que este foye-kesus 
remite al universo mental indígena. 


Si nos volvemos hacia el presente etnográfico mapuche, 
encontraremos múltiples ejemplos de la lógica mestiza de captación 
de la diferencia, de re-semantización y de apropiación de los poderes 
exógenos. Durante la celebración de San Francisco, los mapuches clavan 


Mary, however, many Plateau Catholics still see her as a Plateau woman, and still appeal to 
her in traditional ways. These are the women who tell me that 'The Church is all wrong 
about Mary; she's much stronger than that' (...). In the end, these people have retained 
central aspects of their identity and culture while finding a new and powerful guardian 
figure: 'The Guardian of All' " (Ibid.: 302). 

17. Drimys winteri. 
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cruces en medio de las siembras y oran para obtener buenas cosechas. 
Cualquier viajero en busca de exotismo, cualquier periodista presuroso 
o cientista social prendado de la pureza podría volver a su mundo con la 
certeza de que los individuos que acaba de ver son sólo campesinos 
cristianos. Pero si prestamos atención al ritual de San Francisco, nos 
daremos cuenta que las cruces están hechas exclusivamente de foye y/o 
ktlon ' (árboles que entran en la confección del altar de la machi), que 
no se le saca las hojas a las ramas dando la apariencia de una "cruz no- 
domesticada", que la "cruz" es rociada con mudali (típica bebida ritual 
fermentada), que la oración se efectúa en mapudungun mirando hacia el 
oriente (punto cardinal connotado positivamente y hacia el cual se orienta 
el espacio doméstico y la cancha de nguillatun) y que la rogativa se dirige 
a la entidad celestial mapuche (Ngvinechen o Wentewenu Chaodios - 
Wentewenu Nukedios | Wentewenu Wechewentru - Wentewenu 
Úlchadomo). Todos estos elementos remiten sin lugar a duda al universo 
simbólico indígena. Pero lo que hace más complejo aún la interpretación 
de este ritual es que los mapuches bailan una cueca (baile nacional chileno) 
en medio de las siembras y que a veces se visten de huaso, símbolo del 
campesinado criollo pero representación de la abundancia y de la riqueza 
entre los indígenas'”. Una vez más ninguna lectura "indígena pura" o 
"cristiana ortodoxa" permite dar cuenta de estos rituales mestizos que 
funcionan como dispositivos predatorios de diferenciación identitaria. 


En el ámbito de la salud y de la religiosidad, los mapuches navegan 
entre varios mundos y recurren a sistemas profilácticos, etiológicos y 
terapéuticos aparentemente contradictorios. Como por ejemplo, una 
persona que llegó a ser pastor a consecuencia de una enfermedad grave, 
que luego soñó (peuma) con remedios mapuches (plantas medicinales 
o lawen), que se refregó las manos con los lawen y las aplicó sobre el 
cuerpo del paciente para sanarlo mientras recitaba pasajes de la biblia en 
mapudungun. 


18. Aristotelia chilensis. 
19. Véase más adelante sobre la identidad del Witranalwe. 
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El abanico de estas combinaciones parece inagotable. Con los 
ejemplos anteriores nos enfrentamos a un tipo de mestizaje que podríamos 
llamar "mestizaje-fusión". Pero existe otro tipo de mezcla, el "mestizaje- 
superposición", que consiste por ejemplo en que un enfermo mapuche 
se atienda a la vez con el médico wingka, con la machi, con el pastor y 
con el médico naturista. Lo que espera de cada terapéuta es que lo cure 
de acuerdo al sistema médico que maneja. La recuperación es total en la 
medida en que los distintos terapéutas han encontrado el origen de la 
enfermedad, del daño, del mal o del castigo. Aquí, como en otras partes 
de América, el mestizaje deriva hacia una nueva realidad donde existe 
una autonomía imprevista que las políticas interculturales, recientemente 
implementadas por los estados, intentan controlar (Boccara, Ibacache B. 
$£ Ñanco 1999). 


Es indudable que existen puentes que facilitan las comunicaciones 
entre tradiciones distintas. De modo que resulta equivocado pretender 
explicar la transformación de una tradición como si se tratara de una 
extinción, de una decadencia o de una contaminación. 


Hacia una antropología de los mundos contemporáneos 


Otra razón que motiva nuestro rechazo a una lectura etnocéntrica 
en los términos que oponen pureza a contaminación o el de estado natural 
de la cultura a la de aculturación inexorable, es que esta concepción nos 
impide construir una verdadera antropología de los mundos contem- 
poráneos. Esta postura se fundamenta en una percepción miserabilista, 
racista y evolucionista de la sociedad indígena y de su devenir, y no da 
cuenta de la existencia de continuidades que ponen en tela de juicio las 
categorías y certezas hasta aquí aceptadas. 


Un análisis somero y "purista" de la realidad indígena puede llevar 
a la conclusión que la televisión tiende a contaminar definitivamente 
la mente de los autóctonos más conservadores y reacios al cambio. 
Sin embargo, los mapuches parecen disponer de recursos simbólicos 
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insospechados. Hemos encontrado que la televisión puede ser, en 
algunos casos, asimilada a los espacios no-domesticados (mawida, 
mawidantu, menoco, quilantu). Estos espacios no-domesticados, para 
los mapuches, están poblados de "dueños" (ngenco, ngenmawida, etc.) y 
están llenos de remedios fuertes (furilawen). Según ellos, en estos espacios 
se pueden contraer enfermedades graves a través de visiones patógenas 
(perimontun). Pues bien, estos mismos efectos patógenos se han registrado 
entre los mapuches a causa de perimontun o "visión por televisión". 


Más aún, la enfermedad llamada kontin, que consiste en la 
penetración en el cuerpo de un "aliento de muerte", también puede 
contraerse por televisión. Un Ser "monstruoso" puede hacer que el feto 
de una mujer embarazada que está viendo televisión padezca un kontin o 
que una niña, al mirar un dibujo animado extremadamente violento, 
incorpore el kontin para desarrollarlo mucho después cuando esté 
embarazada. En este caso, la televisión aparece como una tecnología 
dotada de una energía desbordante que conviene controlar. La 
desaparición paulatina de los espacios no-domesticados a causa del 
deterioro del medio ambiente no conduce a la desaparición de las 
conceptualizaciones indígenas acerca de su entorno sino más bien a una 
re-localización de estos espacios. Por lo tanto, es un error afirmar que la 
llegada de la televisión (u otras tecnologías) están provocando el término 
definitivo de las culturas indígenas o que la globalización conduce 
inevitablemente a la homogeneización. Este tipo de raciocinio que se 
basa en la dicotomía tradición / modernidad no tiene un fundamento 
válido, ya que no toma en consideración las modalidades activas a través 
de las cuales los pueblos se apropian de los medios de comunicación 
(Appadurai, op. cit.: 7). Por el contrario, es absolutamente indispensable 
considerar las conceptualizaciones indígenas sobre los efectos de la así 
llamada modernidad, como su capacidad de adaptación y respuesta. 


Estas conceptualizaciones habrá que buscarlas en el tratamiento 
que éstos reservan a la alteridad en sus sistemas simbólicos y no sólo en 
el discurso político-económico de sus dirigentes y de sus organizaciones. 
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Daremos algunos ejemplos de esto: 


Algunos mapuches al hablar del deterioro del medio ambiente 
pronuncian un discurso sobre la pérdida cultural en la medida en que al 
contaminarse los ríos, al secarse los lugares húmedos (menoco), al 
desaparecer los bosques (mawida, mawidantu) son los dueños y entidades 
de esos espacios que se van hacia otros lugares. Aquí no se trata de decir 
que los mapuches son ecologistas, que respetan la naturaleza o que aman 
a la tierra madre, ya que para los mapuches, como para muchos otros 
pueblos, la naturaleza es "muy poco natural" y mucho menos "sobrena- 
tural" (Descola 1999a, 1999b; Descola 8: Pálsson 1996), en el sentido de 
que no representa como para nosotros "un dominio exterior al hombre" y 
porque "confieren a las plantas y a los animales la mayor parte de los 
atributos de la vida social" (Descola 1999a: 215-216). Se trata de percibir, 
partiendo de las categorías indígenas, que la pérdida puede ser mucho 
mayor y el destino mucho más infausto de lo que piensan o desean los 
desarrollistas más empedernidos. 


El Witranalwe, alma de muerto que visita o anda, es la 
representación de la alteridad ubicada en el corazón mismo del sistema 
simbólico indígena. Vestido de huaso, alto, flaco, con barba, fumador 
empedernido, el Witranalwe es un Ser peligroso y a la vez portador de 
grandes potencialidades. Pactar con él, es asegurarse el éxito económico, 
aunque esto exige pagar un precio a la heteronomía que el Witranalwe 
cobra en vidas. 


Los Anchimallen o kolú makuñ, son Seres patógenos que para 
algunos cumplen el rol de sirvientes. Cuidan los animales y trabajan en 
la casa. Las personas que se enriquecen de manera "anormal" o que 
ejercen un poder creciente son sospechosos de haber contraído un pacto 
con el Witranalwe o con el Anchimallen. Del mismo modo, la cultura 
mapuche ha captado la alteridad y ha generado otros Seres híbridos 
(Sumpall, Kollon y” que remiten a tradiciones diversas y dibujan un paisaje 


20. El Sumpall es una "mujer sirena" que vive en los ríos y seduce a los hombres para 
luego tener relaciones sexuales con ellos. Viste ktipam (vestido tradicional mapuche), es rubia, 
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etnológico complejo que no permite interpretaciones tajantes. 


Estos Seres híbridos nos indican algo sobre la manera cómo los 
mapuches conciben y viven su situación en la sociedad actual. Para 
entender la "economía política" indígena y las interpretaciones que los 
mapuches de las localidades rurales dan de la dinámica económica 
exterior resulta indispensable observar estas entidades que transitan por 
los campos. 


Es por esto que consideramos que una verdadera antropología de 
los mundos contemporáneos debe plantearse el tema de estas asociaciones 
e imbricaciones culturales que remiten a lógicas mestizas caracterizadas 
por la metamorfosis y la incorporación de acontecimientos históricos 
claves. 


Este nuevo enfoque, estructural y dinámico, ya adoptado por 
numerosos investigadores, deja de percibir la tradición como un monolito 
que se va trizando con el tiempo, como una esfera autónoma e inmóvil. 
Este nuevo enfoque tiene el mérito de hacer resaltar el carácter dinámico 
de la tradición como una entidad sociológica y política cuyas modalidades 
de evolución se inscriben en las relaciones de fuerzas que vinculan los 
distintos agentes sociales: estado y sociedades coloniales, estado y 
sociedades nacionales, comunidades campesinas, indígenas o no 
(Galinier, op. cit.: 29). Es así como el universo de representaciones 
indígenas llega a ser uno de los elementos claves en las mutaciones que 
ocurren en la sociedad. 


Identidad, mestizaje y poder 


Reconocer que ninguna cultura existe en estado puro, idéntica a sí 
misma desde siempre, conduce a reflexionar sobre las modalidades de 
contacto y sobre los mecanismos de diferenciación y de elaboración de 


de piel blanca y de ojos azules y tiene hijos rubios. El kollon es una máscara de madera que 
tiene barba y bigote. 
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las identidades. Esta idea ha quedado claramente expuesta por el etnólogo 
Denys Cuche: 


"(...) el proceso de transformación cultural y de diferenciación 
identitaria aparece como universal. El proceso que experimenta 
cada cultura en situación de contacto cultural, es decir de deses- 
tructuración y reestructuración, es en realidad el principio mismo 
de evolución de cualquier sistema cultural. Toda cultura es un pro- 
ceso permanente de construcción, desconstrucción y reconstruc- 
ción" (1996: 64). 


Este mismo autor hace hincapié en que "tal vez sería necesario 
remplazar el concepto de cultura por el de culturación" (ibid.: 64). 
Siguiendo en esta misma línea, notemos que la cultura aparece como 
una construcción sincrónica que se elabora a través del triple movimiento 
de estructuración, desestructuración y reestructuración. 


En su introducción a un libro colectivo sobre las relaciones 
interétnicas y la adaptación cultural en la Amazonía ecuatoriana y peruana, 
Michael Brown señala de manera muy acertada que tanto la cultura 
material como la perspectiva social del aguaruna son inconfundiblemente 
cosmopolitas (1984). Los miembros de grupos aparentemente aislados y 
autónomos de la Amazonía piensan en sí mismos como si estuvieran 
vinculados estrechamente con las demás comunidades de la región del 
Alto Río Mayo en Perú. Brown termina criticando las perspectivas 
adoptadas hasta ese entonces (fines de los años 70) en el estudio de las 
realidades socioculturales indígenas: 


"Los antropólogos siempre se han interesado por los resultados 
que surgen del contacto entre culturas. Este interés usualmente se 
expresa de dos maneras: el estudio de cómo se mantienen las fron- 
teras étnicas y el análisis de la 'aculturación'. En realidad, ninguna 
de estas dos perspectivas hace verdadera justicia al hecho que 
muchos indígenas del Nuevo Mundo se afanaron por lograr un 
contacto con otros grupos étnicos, incluyendo a los europeos, a fin 
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de poder ampliar sus horizontes económicos e ideológicos. En 
muchos de los casos su respuesta a este contacto no fue una pasiva 
'aculturación' sino más bien una creativa absorción y reinterpre- 
tación de la cultura material, instituciones e ideas que llevaron a 
una vigorización de su propia identidad cultural. Para entender 
este proceso dinámico, no debemos abordar la noción de cultura 
como la de una entidad de forma fija e independiente. La noción 
de cultura más bien se debe percibir como un proceso que se va 
desenvolviendo en relación a procesos históricos de las otras socie- 
dades con la cual mantienen contacto" (ibid.: 8). 


Se desprende de lo anterior que toda cultura tiene un espacio para 
pensar la alteridad. Todo dispositivo cultural, en la medida en que participa 
en la construcción de su identidad propia, elabora una concepción del 
Otro o figuras de la alteridad. Como es sabido, a la llegada de los 
conquistadores, para las sociedades amerindias, "el Otro no era sólo 
pensable, era indispensable" (Viveiros de Castro, 1993). Esta afirmación 
rebate la idea de una dicotomía entre pueblos con historia de un lado y 
pueblos sin historia del otro ya que no existen sociedades sin régimen de 
historicidad, lo que vale decir sin concepción del espacio, del tiempo y 
del devenir histórico. 


Son numerosos los ejemplos del desarrollo de estrategias de 
resistencia y adaptación cultural, económica y política de los pueblos 
amerindios. 


Sin alejarnos de Chile, en la zona precordillerana, los mapuches- 
williches de Pukura construyeron recientemente un camping para el etno- 
eco-agro-turismo, con lo que estas comunidades han dejado de ser objetos 
pasivos para la mirada turística y han pasado a ser sujetos activos que 
han sido capaces de elaborar representaciones de su cultura para el turista. 
Con esta iniciativa, los williches pretenden sacar provecho del crecimiento 
exponencial de la industria turística a la vez que recuperar el control 
sobre sus recursos culturales. En oposición atodas las ideas preconcebidas, 
en este primer caso, se ha producido una revitalización cultural a la par 
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del desarrollo económico. 


Esta misma voluntad de recuperación del control cultural la 
encontramos entre los comuneros del hospital rural de Makewe, único 
hospital mapuche en Chile. En él, se imparte una medicina intercultural, 
vale decir una medicina integral en la que se experimenta la aplicación 
complementaria de la biomedicina junto a la medicina indígena. Este 
hospital, junto con recibir el aporte del Ministerio de Salud está 
administrado por la Asociación Indígena para la Salud de Makewe-Pelale 
que representa a 35 comunidades. Se trata de una experiencia original de 
"interculturalización" de la institucionalidad wingka. Además de 
revalorizar el sistema médico propio, los dirigentes mapuches de la 
Asociación tienden a re-actualizar su propio sistema de conocimiento a 
la vez que se transforman en estudiosos de su propia realidad sociocultural. 
En esta experiencia se advierte la voluntad de definir nuevas reglas del 
juego con respecto a los agentes externos (desarrollistas, cientistas 
sociales, agentes estatales, etc.) con el fin de contrarrestar los efectos del 
sistema de discriminación y la violencia simbólica dominante. En ellos 
se manifiestan la conciencia naciente de una necesidad de crear 
representaciones de su realidad dirigidas hacia el mundo dominante con 
el fin de poner término al pillaje cultural y a los estereotipos que están en 
la base del sistema de dominación. 


Un ejemplo más de la manera cómo los mapuches intentan subvertir 
el orden político-económico dominante lo encontramos en Lumako. 
Frente a la agresión letal de las empresas forestales y en razón al carácter 
desigual de las relaciones de producción y comerciales regionales e 
nacionales, los mapuches de 23 comunidades intentan controlar los 
canales de comercialización y con ello contrarrestar los efectos 
desestructuradores de la globalización, apropiándose de las mismas armas 
que ofrece este proceso. Alfonso Reiman, dirigente de la Asociación 
Nankucheo de Lumako, sostiene que: 


"Se ha estado fomentando la producción de nuevos cultivos, con 
canales de comercialización seguros. Además, estamos pensando 
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a futuro también en la industrialización, que apunta justamente 
hacia la 'dignificación' de la comercialización de productos agríco- 
las mapuches. Queremos que nuestros productos se puedan vender 
aun precio razonable, y con ello poder evitar el monopolio comer- 
cial" (1999: 103). 


Este intento por recuperar una cierta autonomía económica se 
manifiesta a través de un proyecto sociopolítico global de reconstrucción 
de espacios territoriales autónomos. Esto se advierte en el establecimiento 
de relaciones comerciales directas con países extranjeros y relaciones 
diplomáticas con otros pueblos indígenas (ibid.: 118), al mismo tiempo 
que por la creación de espacios de participación y de intercambio directo 
con el estado chileno que le permite controlar las intervenciones y 
evaluaciones que éste hace en territorio mapuche. 


En este sentido, los indígenas de Lumako, al igual que los de Truf- 
Truf y los del litoral (Identidad Mapuche-Lafkenche ... 1999) se proponen 
"recrear la cultura". Según el propio Reiman, se trata "revalidar lo que 
eran antes las organizaciones territoriales, incluso de revalidar lo que es 
la organización, no tradicional, porque suena folklórico, sino la 
organización propia mapuche" (ibid.: 106). De hecho, estamos asistiendo 
a una verdadera empresa de reconstrucción de las instituciones y de la 
organización socioterritorial que funcionaban en los siglos anteriores a 
la derrota militar mapuche de 1883. 


En realidad, en este caso, se trata de un tipo de adaptación que 
recrea y re-apropia aspectos socioculturales propios. Es lo que está 
sucediendo por ejemplo con la recuperación de la división socioterritorial 
anterior al proceso de radicación en reducciones de fines del siglo pasado 
y de principios de este siglo. Los lof, rewe y ayllarewe tienden a recobrar 
su función política y re-emergen, justamente, cuando todo dejaba 
presumir que la territorialidad estatal (reducción, municipio, provincia, 
región, etc.) se había impuesto definitivamente. Lo mismo sucede con 
las principales figuras del espacio sociopolítico anterior a la incorporación 
de los mapuches al estado-nación chileno. Es así que han sido revalidados 


47 


los longko (caciques), machi (chamanes) y werken (mensajeros). Más 
aún, son precisamente los "nuevos dirigentes” quienes tratan de revalidar 
las "antiguas autoridades” ya que la legitimidad del poder que ejercen 
estos nuevos líderes, cuyo poder es "merecido", va a depender cada vez 
más del apoyo que estos vayan consiguiendo ante las autoridades, cuyo 
poder es "heredado"?'. 


Aquí, una vez más, es la dinámica indígena misma la que demuestra 
el carácter artificial de las viejas dicotomías (tradición / modernidad; 
prístino / aculturado; etc.) ya que en este caso lo tradicional resulta bastante 
moderno y lo moderno bastante tradicional”. 


En consecuencia, resulta poco adecuado asimilar las machis al 
"nativismo" o al "antimodernismo" tal como lo dice José Bengoa (1999: 
127) ya que implica no tomar en consideración el papel relevante que 
éstas tienen en la toma de decisiones de los nuevos dirigentes. Por igual, 
es equivocado identificar chamanismo con arcaísmo ya que el 
chamanismo, en tanto que sistema de prácticas y representaciones, 
también está sujeto a transformaciones. En consecuencia, y tal como lo 
han demostrado estudios recientes (Thomas £ Humphrey, eds. 1996), se 
hace necesario que el chamanismo sea recontextualizado a nivel 
sociohistórico y que los chamanes sean conside- rados actores políticos 


21. Sería erróneo concluir que esa "modernidad de la tradición" es una novedad en la 
sociedad mapuche ya que, en el siglo XVII, los nuevos líderes (cuyo poder era merecido) 
necesitaban el visto bueno, el apoyo y la participación de los gentoqui (¡efe de guerra) o de los 
genfoye (jefe civil) para legitimar sus acciones. Lo que ha sido interpretado como un conflicto 
entre antiguos y nuevos jefes remite más bien a una suerte de complementariedad funcional y 
humana (Boccara 1998). 

22. A pesar del carácter dinámico de las realidades amerindias, algunos cientistas 
sociales se resisten a abandonar la vieja concepción esencialista o las dicotomías artificiales 
(tradición / modernidad; nativismo / desarrollismo; etc.) que, al imponerse como representación 
y discurso legítimo y dominante de la realidad indígena, contribuyen a plantear falsos problemas 
o alternativas sin ningún asidero con los desafíos actuales. Es así como José Bengoa, en 
forma un tanto apresurada, emite un juicio (¿prejuicio?) de poco valor etnográfico pero que 
puede ser muy dañino, tratándose de un especialista en el tema mapuche: "El discurso más 
profundo de la cultura mapuche es antimoderno, va contra el desarrollo, llama a la 'conversión', 
a arrepentirse por haber caído en el pecado mayor: 'ahuincarse', dejar de ser mapuche, no 
respetar la tradición heredada" (1999: 127). Este juicio, como los de otros especialistas del 
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o mediadores en configuraciones sociohistóricas diversas. 


Lo mismo sucede cuando se considera erróneamente que los 
ancianos (kuyfikeche) están atrapados en una tradición rígida que los 
oponen al desarrollo ya que implica desconocer el rol de asesores que 
éstos cumplen en la determinación de nuevos caminos en salud, en 
economía o en política. 


Contrariamente a lo que afirman algunos estudios, el supuesto 
"retorno de la cultura tradicional” no se opone necesariamente al 
desarrollo. Paradojalmente, los longko y las machi se han vuelto a re- 
ubicar en el centro de la producción simbólica y material de la sociedad 
mapuche precisamente porque encarna una tradición en permanente 
proceso de re-elaboración. 


Seguimos encontrando hoy, en las prácticas y representaciones 
chamánicas o en las estrategias de los agentes sociales indígenas esta 
lógica mestiza que explica la extrema flexibilidad cultural que demostró 
esta sociedad en siglos anteriores: machis urbanos, machis del campo 
que viajan regularmente a las grandes ciudades donde tienen su "consulta 
privada", machis que usan tecnologías "modernas" (fotografías o tarot 
para el pewutun”, inyecciones, mezclas de remedios wingka con lawen 
mapuches), machis que dan citas por teléfono, machis que tratan pacientes 
no-mapuches, machis que derivan enfermos al médico wingka, machis 


tema mapuche o fronterizo (Sergio Villalobos, Holdenis Casanova, entre otros), explica en 
parte el recelo que tienen hoy muchos mapuches hacia los cientistas sociales. Autoridades 
patentadas y reconocidas por las Universidades y el Estado a través de la atribución de diplomas, 
premios, medallas, altos cargos, etc., se erigen en juez de la autenticidad de las culturas así 
llamadas "tradicionales" y hablan con la autoridad que les confiere su status del futuro de esas 
sociedades. Sin embargo, el carácter imprevisto del "renacimiento" cultural y político indígena 
debería conducir a más cautela. Hoy día, los "objetos de estudio" (1. e. los indígenas), que 
tienen acceso a la literatura especializada, que estudian en las universidades y que tienen un 
contacto permanente con los organismos de estado se rebelan contra el orden discursivo que 
las ciencias sociales contribuyeron a imponer (Agier, dir. 1997). El cientista social debe tomar 
en cuenta todos estos elementos para redefinir su posición en el mundo social. 

23. Ritual de diagnóstico que se hace "tradicionalmente" con la orina o la ropa del 
enfermo. 
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que re-inscriben el sufrimiento individual en el destino colectivo de su 
pueblo, machis que al interpretar los sueños dan soluciones a las 
patologías producidas por los contactos violentos con la sociedad 
dominante y, por otro lado, pastores mapuches que curan enfermedades 
mapuches, pastor mapuche con rewe, etc. 


Todos estos fenómenos, que no nos detendremos a detallar aquí, 
tienden a mostrar que lejos de remitir a una cultura de mármol, las 
realidades indígenas, extremadamente complejas y creativas, dibujan un 
paisaje etnológico poblado de estatuas de mirto”. La lógica de re- 
elaboración permanente del admapu (usos y costumbres de la tierra) a 
través de la incorporación del exterior y de la fijación ritual y simbólica 
de la memoria del contacto con la civilización occidental se inscribe 
dentro de un proyecto de mantenimiento de la especificidad sociocultural 
y de rechazo a la heteronomía. 


Y por último, otro ejemplo de acontecimientos cercanos y 
recientes, que dan muestra del dinamismo adaptativo de la sociedad 
mapuche: el uso que está haciendo, siguiendo el ejemplo de los indígenas 


24. Retomamos aquí la metáfora del portugués António Vieira que escribe: "Ustedes 
que han recorrido el mundo e ingresado a mansiones de lujos principezcos, habréis visto dos 
tipos muy diferentes de estatuas en esos espacios y jardines: unas, de mármol y otras, de 
arrayán. La estatua de mármol es difícil de hacer a causa de la dureza y resistencia que opone 
el material. Pero una vez terminada, no será necesario volverla a retocar, ya que siempre 
conservará su forma y apariencia. En cambio, la estatua de arrayán se hace mucho más 
fácilmente, a causa de la facilidad con la que es posible manipular sus ramas, pero es necesario 
re-trabajarlas y retocarlas constantemente para que se conserven iguales (...). Esta misma es 
la diferencia que existe con respecto a la doctrina de la fe entre las naciones. Hay algunas que 
por naturaleza son duras, resistentes y constantes, que difícilmente acogen la fe y muy a su 
pesar abandonan los errores de sus antepasados (...). En cambio, hay otras naciones como las 
de Brasil, que reciben todo lo que se les enseña dócil y fácilmente. (...). Pero se trata de 
estatuas de arrayán, que no tardarán en volver a su natural brutalidad anterior, al estado en el 
que se encontraban anteriormente, si no interviene la mano y las tijeras del jardinero (...). Y 
sólo de este modo, trabajando constantemente contra la naturaleza de este árbol y la disposición 
de sus raíces, será posible hacer que estas plantas abruptas mantengan la forma que se le ha 
dado a sus ramas, de modo que conserven su forma no-natural" (Sermdo do Espiritu Santo, in 
Sermáo, Sáo Paulo, editora das Américas, V: 205-255, 1657 -1957-, citado por Viveiros de 
Castro, op. cit.). 
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norte-americanos, actualmente el Consejo de Todas las Tierras (4ukiñ 
Wallmapu Ngúlam) de las actas de los parlamentos firmados entre 
mapuches y autoridades coloniales durante los siglos XVII y XVII. En 
este caso, las armas que utilizó la "civilización occidental" de aquel 
entonces parecen volverse hoy contra sus "continuadores" ya que algunos 
miembros de estas sociedades de tradición oral están utilizando 
documentos escritos para asentar su reconocimiento político y jurídico 
internacional. Más aún, mientras las autoridades coloniales establecieron 
el parlamento como dispositivo estatal de control y normalización 
(Boccara 1990b), hoy, los mapuches tienden a subvertir el orden político- 
administrativo impuesto por el estado-nación chileno, al re-semantizar 
las actas de estos wingka-cojautun. 


Finalmente, el Consejo de Todas las Tierras, al optar por la 
conversación directa con las multinacionales y las Naciones Unidas 
eludiendo los canales habituales de negociación han puesto en evidencia 
el debilitamiento del poder de control y de decisión del Estado. En este 
caso, se trata de un tipo de adaptación que se apropia de aspectos 
sociopolíticos ajenos. 


En síntesis, podemos afirmar que las neo-identidades que se dibujan 
en este período de "renacimiento" cultural son producto de un largo pasado 
de contactos interétnicos, de reformulación y adaptación a situaciones 
novedosas que constituyen una respuesta al colonialismo interno de los 
estados-naciones y a las presiones del proceso de globalización. 


Por el contrario, tratar de abordarlas en términos simplistas de 
contradicción interna (tradición / modernidad; etc.) es aplicar categorías 
analíticas muy poco adecuadas al igual que trazar fronteras artificiales 
entre lo que integraría la continuidad de la "herencia cultural auténtica" 
y lo que remitiría a la tradición cultural occidental. De modo que 
conviene adoptar una postura más congruente que nos permita 
aprehenderlas tal como son en su lógica, en su propia estrategia, en 
sus producciones culturales y en su pensamiento mestizo. Es decir en 


51 


cuanto productos no-estáticos, dúctiles y fluidos de una lucha política 
permanente y expresión de un sistema precario de relación de fuerzas 
que se va elaborando por medio de negociaciones, compromisos, 
movilizaciones y que, en muchos casos, revela conductas de enmas- 
caramientos. 
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Capítulo 2 


LOS HIBRIDOS EN HISPANOAMERICA 
Un enfoque antropológico 


de un proceso histórico 


Carmen Bernand 


El objeto de este trabajo no es el estudio concreto de un proceso de 
mestizaje - tema sobre el cual contamos ya con investigaciones valiosas - sino 
el análisis antropológico de las significaciones atribuidas a los estatus híbridos 
durante la época colonial. Estas categorías surgen al margen o en los márgenes 
de la sociedad estamental colonial, quereconoce la existencia de dos Repúblicas 
distintas: la de los indios y la de los españoles. En la práctica, la separación de 
ambos grupos no pudo mantenerse y treinta años después de la conquista, los 
mestizos plantearon problemas jurídicos específicos, respecto al pago o a la 
exención del tributo, al lugar de residencia y al rango que se les debía otorgar 
en la sociedad estamental porque sin jerarquía, "todo sería behetría, y como 
ganado sin pastor, y conforme a otras Repúblicas necesario es que haya 
personas de diversas calidad, condición y estado, y que no sean todos 
iguales, a similitud del cuerpo humano que no son los miembros iguales 
para el buen gobierno dél" (Zavala 1973: 871)'. 


En este trabajo dejaremos de lado el debate sociológico y político en 
torno a los mestizos y nos detendremos en el análisis de las concepciones 
simbólicas ligadas a la ambivalencia de los estatus híbridos: los mestizos, los 
mulatos, los zambahigos, los criollos y los ladinos. Estas categorías son definidas 
por criterios a la vez "biológicos" y sociológicos, puesto que en todos los 
casos se alude a la filiación, a la apariencia, a la sangre, al temperamento, a la 
condición y al rango. De ahí que hayamos omitido por ejemplo, alos yanaconas, 
cuya posición es ambigua desde comienzos de la conquista y probablemente 
en tiempos prehispánicos. 


1. Estas palabras emanan del Virrey del Perú, Conde de Nieva, en 1562. 
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El mestizo es a la vez una categoría englobante, pues incluye a todas 
las mezclas, y específica, cuando designa a los hijos de españoles y de 
indígenas. Por regla general, el padre es español y la madre es natural, aunque 
también existen casos inversos, como el de don Martín Pizarro, conocido por 
el sobrenombre de "Martinillo", intérprete de la conquista que se casó con una 
española llamada Luisa de Medina y tuvo descendencia mestiza. El "mulato" 
es el hijo de un español y una negra. Aquí también la recíproca es menos 
frecuente. El "criollo" es el español o el negro nacido en el Nuevo Mundo; el 
"Zambahigo", el hijo de un negro y de una india, unión mas frecuente que la 
contraria, ya que las indias eran libres de condición y transmitían ese estatus a 
sus hijos. El "ladino", o "lengua", puede ser indígena, mestizo, mulato o español, 
siendo su singularidad el de poder expresarse en otra lengua que la materna. 
Cada una de estas categorías corresponde a una noción sociológica de uso 
corriente en la época colonial. El simple enunciado de estos estatus conlleva, 
en forma implícita, un cuestionamiento de la filiación y una valorización 
diferente de la transmisión, según ésta se realice por vía matrilineal o por vía 
patrilineal. 


Desde luego, enfocar el proceso histórico del mestizaje a partir de la 
ideología subyacente a los estatus híbridos en la sociedad hispanoamericana 
puede parecer reductor. Pues si bien existe un "tipo ideal" del mestizo (o del 
mulato, del zambo, del ladino ...), la documentación, según las situaciones y las 
épocas nos brinda concepciones diversas y a veces contradictorias. Desde 
luego, no hay unanimidad en lo que respecta al significado simbólico de lo 
híbrido o de lo mestizo. Sin embargo, mantenemos esta perspectiva 
antropológica y, en cierto modo, un poco intemporal, que se justifica por la 
permanencia, a través de los siglos, de un mismo tipo de representaciones 
del cuerpo humano, que fundan las percepciones de los grupos sociales. 
Estas representaciones utilizan criterios biológicos y somáticos, como la 
sangre o el color de la piel, para legitimar la alteridad. Para expresarlo de 
otro modo, el cuerpo, sus calidades y los principios que lo componen, es 
el soporte de representaciones ideológicas que perduran a pesar de las 
contingencias históricas. De ahí el subtítulo de este trabajo, que tratará de 
conciliar ambas perspectivas, la de los invariantes simbólicos y la del cambio 
social. Desde el punto de vista jurídico los mestizos desaparecen legalmente 
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en el siglo XIX, e integran la masa de los ciudadanos de las repúblicas 
respectivas latinoamericanas. Esto no significa que las representaciones 
simbólicas originadas siglos antes y transformadas alo largo del proceso colonial, 
desaparezcan; antes bien, éstas perduran hasta hoy, y entran en conflicto con 
las identidades étnicas indígenas, o suscitan nuevas definiciones. 


Otra dificultad que encontramos reside en la ambigúedad intrínseca de 
los estatus híbridos. Por definición, lo ambiguo es doble, pero los dos polos 
de esa dualidad no son de la misma calidad, y uno está subordinado al otro. 
Esta relación desigual aparece por cierto en el concepto de alteridad, puesto 
que en latín, "alter" significa "otro" pero "segundo". La relación desigual que se 
establece entre las dos partes o herencias constitutivas del individuo se expresa 
también en términos morales, y los estatus híbridos, por consiguiente, reflejan 
una tensión permanente entre lo "bueno" y lo ''malo",lo"auténtico" y lo "artificial", 
lo "bello" y lo "feo". La antropología ha estudiado a esos personajes ambiguos, 
siendo los chamanes y los brujos los casos más conocidos. Estos personajes 
poseen cualidades contradictorias y su idiosincrasia reside justamente en esa 
duplicidad. Sin embargo, carecemos de conceptos para entender cómo se 
articulan esas variaciones identitarias en un mismo individuo que posee dos 
imágenes contradictorias y conflictivas de sí mismo. Para captar esa tensión, 
tenemos que acudir a la literatura del siglo XIX, que desarrolló brillantemente 
la temática del "doble", como lo muestran las obras clásicas de Hoffman, 
Stevenson y Dostoievski. 


En muchos casos, el término de mestizaje aparece como sinónimo de 
aculturación. Este empleo extensivo nos parece abusivo y no pensamos que 
los contactos culturales, resultado universal del proceso histórico, deban ser 
concebidos como un mestizaje en cuyo caso la especificidad del fenómeno 
desaparecería. Para que la noción de mestizaje sea operacional es necesario 
partir de la persona misma del híbrido, mezcla de dos "razas" o "naciones", 
que se conciben como intrínsecamente distintas y en posición jerárquica. 
Heredero de dos tradiciones y de dos "sangres" (para emplear el vocabulario 
colonial), el comportamiento del híbrido es imprevisible, adaptándose a las 
circunstancias. 
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Marco histórico de lo híbrido 


Es imposible ahondar la definición del mestizo sinreferimos a la tradición 
hispánica en la cual se origina. ¿Qué se entiende por "mestizo" en el siglo XVI? 
¿Cómo se conceptualizan la raza, el linaje y la casta? Sin pretender hacer un 
estudio exhaustivo de estos temas fundamentales para la comprensión de la 
sociedad estamental hispanoamericana, es preciso señalar por lo menos dos 
corrientes que constituyen el marco de referencia de los conquistadores, 
clérigos, hombres de ciencia y juristas: la tradición clásica, y la historia más 
reciente de la reconquista de España, que culmina con la toma de Granada el 
mismo año del descubrimiento de América. 


Para Plinio el Viejo, por ejemplo, los híbridos se dan en primer lugar en 
el mundo animal. Tomando el ejemplo del cerdo, este autor señala que más 
que ningún otro, este animal puede juntarse con la especie salvaje y engendrar 
aun híbrido. Este término, nota, ha sido extendido a los hombres. En cierto 
modo, lo híbrido es el resultado de la mezcla de dos razas, una doméstica y 
otra salvaje. Pero al hablar de las mulas, Plinio aclara que el producto de dos 
especies diferentes constituye una tercera especie y no se asemeja ni a la de su 
padreni a la de su madre. Todo híbrido es impropio a la generación, y por eso 
las mulas no procrean (Plinio el Viejo). La tradición bajo medieval mantiene la 
idea del cruce de especies vegetales y animales para definir la hibridez, pero 
emplea el término de "mesto", derivado de mestura, voz que significa "mezcla" 
pero que posee una segunda acepción sobre todo a partir del siglo XIII, de 
"chisme", o "delación falsa". De ahí que el "mesturero" sea "el que descubría, 
revelaba o publicaba el secreto que se le había confiado o debía guardar" 
(Alonso 1986: 1398). La relación entre una categoría híbrida "natural" y un 
rasgo moral está claramente expresada. 


En épocas más modernas, las metáforas animales forjadas en la 
Antigúedad aparecen en el vocabulario de la familia y del parentesco. El 
término de "borde" traduce a la vez la idea de "mezcla baja" y de estatus 
fronterizo de ese híbrido. Según el diccionario medieval de Martín Alonso, 
cuyos ejemplos se extienden hasta comienzos del siglo XVI, la palabra "borde" 
proviene del latín, burdus , que significa "mulo" y dícese del hijo o de la hija 
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nacidos fuera de matrimonio, que no tiene padre conocido. Antonio de Nebrija 
describe al "borde" como un ser bastardo o espúreo, e introduce la noción de 
degeneración: "el borde o bastardo que degenera y es vil, según otro nacido 
de padre noble y de madre innoble". Se trata de la generación de un ser 
originado de linajes de calidades distintas. 


Para Covarrubias, cuyo diccionario fue publicado a comienzos del XVII, 
"bastardo" corresponde a "grosero", lo hecho sin orden, razón ni regla, "porque 
la madre solo es cierta y en lo demás es hijo de la simiente concebida sin 
certidumbre de cuya fue, por aver tratado ella con muchos. También se llaman 
bordes, del nombre latino burdus, el hijo de la yegua y del asno. Pero el que 
nace de soltero y soltera llamamos natural, el cual por subsequente matrimonio 
contraído entre los padre se reputa por legítimo". "Bastardo" y "borde" se 
aproximan a "mestizo", que significa, según el mismo Covarrubias "el que es 
engendrado de diversas especies de animales”. 


A estas definiciones que insisten en los inconvenientes que acarrea una 
generación desigual, que borra las fronteras, hay que agregar la connotación 
política de los "mixtos", que aparece en el siglo XVI, época en la cual se 
interpreta el proceso concluido de la reconquista y de la población hispánica. 
El ejemplo del agustino Agustín Salucio no representa la unanimidad de las 
opiniones al respecto (como tampoco hubo una única concepción del mestizo 
en Hispanoamérica), pero es interesante porque abre nuevas perspectivas. En 
un tratado titulado "Del origen de los villanos que llaman cristianos viejos", el 
predicador describe a la población de España como descendiente de una de 
las cuatro categorías históricas: los conquistadores, los conquistados, los no 
conquistadores ni conquistados, la mezcla de los unos y de los otros. La calidad 
de los conquistadores es la recompensa merecida de sus hazañas - la lucha 
contra los Moros desde los orígenes de la invasión: nobleza, hidalguía e 
inmunidades de los tributos (López 1951: 337). 


Los conquistados son aquí los moros y los judíos, que quedaron 
tributarios de los cristianos, "los cuales les dejaban sus tierras y religiones, no 
sufriendo el estado y la estrecheza de entonces mayor alteración de las cosas". 
Esta gente vencida, siendo de contraria religión, vive bajo el dominio y las 
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leyes de los vencedores. Para evitar esta situación, muchos se convierten y se 
transforman en cristianos nuevos. Salucio agrega que éstos fueron "de su 
naturaleza gente vil y baja, no aspiraban a cosas grandes y altas, alegres con la 
nueva libertad y contentos con labrar sus tierras y pagar a los conquistadores 
el tributo". Con la sucesión del tiempo, "se fue perdiendo poco a poco la 
noticia del origen y principio de éstos". Los conquistados, contrariamente a 
los varones ilustres, no pueden reivindicar la fama, condición de eternidad en 
la memoria?. 


La gente que desciende de los que no son ni conquistadores ni 
conquistados son los cristianos que se aliaron con los moros contra el rey 
godo don Rodrigo, con la condición que, pagándoles los tributos, "se quedaran 
poseyendo sus haciendas en los pueblos de los moros y debajo de su dominio". 
Estos tributarios de un señor infiel son despreciados por los cristianos de Pelayo, 
que los llaman con odio "mistos o metis", echándoles en cara la mezcla de su 
religión, "como hombres que honrándose con el nombre de cristianos, toda la 
fe y lealtad y afección era con los moros". A medida que los cristianos 
conquistaban las tierras de los moros, los mozárabes recobraban su libertad, 
pero "no siendo conquistadores, quedaban como gente villana y soez y sin 
nobleza, llamándose cristianos viejos con el que se diferenciaban de la nobleza 
de las montañas y de los cristianos nuevos que de los moros y los judíos se 
convertían", "Y así, permitiendo que el olvido hiciese su oficio, pasaron poco 
apoco en figura de cristianos viejos, y se consumió entre ellos la memoria de 
los pocos muzárabes que quedaron de este apellido" (op. cit.: 343). 


La cuarta categoría la constituyen aquellos que descienden de la antigua 
nobleza de los conquistadores, pero ya sea por falta de hacienda, ya sea "por 
otros respectos", se casaron y emparentaron con gente que desciende de los 
conquistados, "manchando no poco con esta ruin mezcla la limpieza de su 
descendencia". 


El texto de Salucio insiste en varios puntos que son importantes para el 
análisis del mestizo. En primer lugar, el término de "mixto" define no a una 


2. Sobre la fama como calidad de nobleza, y su importancia, ver el libro fundamental de 
Malkiel: 1952. 
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mezcla biológica - que corresponde a la cuarta categoría, la del "vulgo" - sino 
aun acto de deslealtad hacia el señor natural, el "desnaturamiento", es decir, 
volverse vasallo de un señor extranjero (ibid.: 331-361). Este hecho político 
es el que confiere el carácter no noble "soez" de los mozárabes. Estos son 
tributarios, es decir, de condición inferior. En segundo lugar, la memoria y la 
fama que resultan de una hazaña militar, la conquista, son las cualidades de la 
nobleza. Los otros grupos, no pueden hacer el mismo cómputo genealógico 
por razones diversas, o porque no tienen antepasados ilustres o porque tienen 
que borrar la condición de su origen. Por último, la distinción clásica de cristianos 
viejos / cristianos nuevos se complica ya que la primera categoría se desdobla, 
y tenemos cristianos viejos auténticos (los montañeses), cristianos viejos 
mozárabes, cristianos nuevos (moros y judíos conversos). Si para Salucio, de 
hecho, las dos últimas categorías se oponen a los cristianos viejos montañeses, 
para otros autores la barrera pasa entre nuevos y viejos. 


Los híbridos americanos 


En el caso de América, los conquistadores no son los dueños legítimos 
del reino sino los intrusos, y los conquistados son los indios tributarios. En 
cuanto a los mestizos, éstos están "desnaturados", puesto que la lealtad hacia 
el rey de España o su señor natural es incierta. En América, el término de 
"mestizo" conlleva esa ambigijedad política, puesto que no se sabe a qué 
señor natural pertenecen. Los mestizos no inspiran confianza, son desleales 
porque sirven a dos señores naturales: al rey de España y al señor indígena y 
pueden también manejar dos códigos sociales diferentes. De ahí que los 
mestizos, ya sean biológicos o culturales, estén siempre vinculados con la 
posibilidad de atravesar fronteras - políticas, geográficas o culturales- como lo 
demuestran numerosísimos ejemplos: en España, los renegados de Argel o 
de Constantinopla, en América el conocido caso de Guerrero, que decide 
vivir entre los Mayas; en el Cuzco, los hijos de conquistadores y de princesas 
incas que desempeñan un papel ambiguo pero importante en las 
negociaciones entre la Audiencia y los Incas rebeldes de Vilcabamba. La 
duplicidad es un rasgo considerado como intrínseco en los mestizos, ya sea 
porque deliberadamente traicionan, ya sea porque son víctimas de su propia 
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versatilidad. En 1599, refiriéndose a la población del Río de la Plata, el 
gobernador Diego Rodríguez de Valdés y de la Vanda dice que "los mestizos, 
que es buena gente de guerra y muy dogiles para lo que se les manda, pero tan 
fáciles que en auiendo quien los induga están tan aparejados para el mal como 
para el bien" (Documentos históricos ... 1941:161). 


La desconfianza que inspiran los híbridos es compartida también por 
los indios. El cronista indígena Guamán Poma de Ayala juzga con severidad a 
los negros ladinos, o criollos, a los cuales les atribuye todos los vicios que 
engendra el conocimiento y la habilidad: "de bozal salen santos (....) los negros 
y negras criollos son bachilleres y rrevoltosos, mentirosos, ladrones y 
rrobadores y salteadores, jugadores, borrachos, tauaqueros, tramposos de 
mal bevir" (Poma de Ayala 1980: 664). 


No obstante la continuidad temporal de las representaciones del híbrido 
en la tradición hispana, modificaciones importantes aparecen en el contexto 
específico americano, no sólo porque los conquistados en España son los 
conquistadores del Nuevo Mundo, y los montañeses de la reconquista española 
son, en el Paraguay por ejemplo, los mestizos, sino porque la naturaleza donde 
se gestan las nuevas generaciones, es singular y no puede equipararse con la 
de la Península Ibérica. Singularidad por cierto que escapa muchas veces a los 
europeos, como lo explica muy bien el gobernador Hernandarias al rey: "porque 
los que allá informan son chapetones y visoños, que no han penetrado las 
calidades y las circunstancias de estas provincias" (Zavala 1977: 556-557). 


Naciones, naturaleza 


En la España cristiana medieval, los súbditos eran los hombres y mujeres 
nacidos en el territorio del Estado, y también los residentes habituales. Todos 
ellos formaban el pueblo, constituido en comunidad política y jerárquica. Esta 
relación de subordinación, cuyo origen estaba en el nacimiento y en el vínculo 
con la tierra, fue llamada "naturaleza". Pero este término, también significaba 
desde la Antigijedad "natura", es decir, el entorno físico y sensible. Covarrubias 
aclara en su Diccionario que "naturaleza se toma por casta y por natura". De 
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ahí que el nacimiento, la patria o la nación pero también el clima y la calidad del 
suelo estuvieran vinculados estrechamente. 


Al ser traspuestos al Nuevo Mundo, los criterios clásicos de nación y 
de naturaleza sufren una modificación importante e introducen una contradicción 
profunda entre la adscripción a un grupo de filiación y el enraizamiento en la 
tierra natal. En efecto, las nuevas poblaciones que aparecen en América a los 
pocos años de la conquista manifiestan características vinculadas con la 
naturaleza y el clima del Nuevo Mundo, conforme a la correspondencia que 
se establecía corrientemente entre los grupos y los individuos que lo componen 
y la tierra en donde moran. Cosmógrafos y cronistas de los primeros decenios 
de la conquista se esforzaron en describir detalladamente los territorios y el 
clima americanos. Conel Viejo Mundo, el Nuevo comparte la misma estructura 
física, puesto que está compuesto de los tres elementos que son la tierra, el 
aire y el agua. Lo que cambia, evidentemente, son las proporciones. 


Pero esas explicaciones científicas no logran disipar la impresión de 
extrañeza que todos los cronistas y viajeros sienten cuando llegan al Nuevo 
Mundo. Esta extrañeza no emana de la inversión de las estaciones en el 
hemisferio sur, ni de la constatación experimental que las zonas tórridas están 
pobladas, contrariamente a lo que afirmaban los Antiguos. Lo que asombra 
son las variaciones climáticas caprichosas, la "versatilidad", que hemos visto 
como característica de los mestizos traspuesta al clima y a los fenómenos 
naturales: el paso brusco de una temperatura cálida al frío, los terremotos, las 
erupciones volcánicas, cuyos cráteres favorecen, según las concepciones de 
la época, la circulación de humedad, el hecho desconcertante que en muchas 
regiones el verano coincide con el frío y la sequía, y el invierno, con las lluvias 
y el calor. Estas son manifestaciones insólitas de la naturaleza que tienen 
necesariamente una incidencia en el temperamento de sus habitantes. 


Los seres animados e insensibles, es decir, los vegetales, están 
influenciados por esas peculiaridades. Por ejemplo, ningún árbol americano 
tiene hojas caducas. Por lo general, se cree que el mundo vegetal se expande 
libremente, es decir, que las hierbas y las plantas crecen y se multiplican por 
obra de la naturaleza sin que sea necesaria la intervención humana: "y es de 
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mas notar", escribe Juan de Cárdenas, "en estas indianas plantas que todos 
por la mayor parte son salvajes, quiero decir que ellas de suyo nacen y se 
crían por los campos y gavanas, con sólo la industria y el beneficio denaturaleza, 
de donde entenderemos que por la misma razón que son rústicas y agrestes 
de suyo estas plantas, son también duras y rezias" (Cárdenas 1988: 65). 
Inclusive el maíz, planta desde luego doméstica, parece crecer de por sí, 
contrariamente al trigo. En cuanto a los seres animados, sensibles y desprovistos 
de razón, es decir, los animales, contrariamente a los del Viejo Mundo, no 
poseen función utilitaria alguna, salvo excepciones debidamente consignadas. 
En cierto modo, la diversidad zoológica obedece a un capricho de la naturaleza 
y no a la necesidad. 


Otro rasgo característico de la naturaleza del Nuevo Mundo es su 
asombrosa fertilidad. Allí las especies europeas se multiplican en forma 
vertiginosa. Esto no sólo es válido para las plantas sino también para los 
animales y los hombres. Y no es extraño que más de un testigo de la época 
note que la proliferación de los nacidos en aquellas tierras compensa la 
disminución dramática de los naturales debido a las epidemias, a los 
sufrimientos y ala melancolía. 


La fuerza contenida en esa naturaleza salvaje es a la vez una ventaja y 
una amenaza para el orden social: por un lado permite a la gente vivir sin 
trabajar, por otro, estimula la ociosidad. El término español que se emplea 
para designar la plenitud de la naturaleza es el calificativo de "viciosa". Esta 
potencia genérica de la tierra se transmite igualmente a los pueblos que allí 
habitan, y a los que nacen en esas tierras. La naturaleza "viciosa" americana, su 
feracidad, puede darse el lujo de tener espacios vacíos y estériles, como los 
pantanos, los páramos, los desiertos y los bosques impenetrables, concebidos 
como una reserva natural y desaprovechada de ese poder fecundante 
(Solórzano 1972) . Estas ideas se han perpetuado hasta nuestros días y las 
encontramos expresadas en las concepciones campesinas andinas respecto a 
los poderes del "campo". Por ejemplo, en el sur del Ecuador, pero también en 
el Perú, se designa por "campo" el espacio no cultivado del páramo y de la 
montaña, donde moran los "dueños" míticos del cerro y los "arcos", dotados 
de una fuerte sexualidad. 
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La naturaleza americana reproduce generosamente las especies europeas 
transplantadas y las modifica. Al cabo de poco tiempo, los cerdos, las vacas, 
los caballos se vuelven salvajes cimarrones. A su vez, los animales en libertad 
transforman el medio ambiente y se confunden con él. "Este ganado [caballar] 
se ha multiplicado tanto en aquellos llanos [Buenos Aires, comienzos del 
XVII] que a los chapetones les parece montañas de árboles, y así cuando 
caminan y no hay un arbolillo (....) viendo las manadas dicen: 'Pues aquella no 
es montaña? Vamos a cortar leña". Y son las manadas de los caballos y yeguas" 
(Lizárraga 1968: 192). 


Esta aptitud de las especies en libertad de multiplicarse en forma 
excesiva, concierne igualmente los grupos humanos nacidos en el Nuevo 
Mundo o modificados después del transplante. Los africanos que se fugan, 
llamados justamente "cimarrones” pero también los mestizos de las primeras 
generaciones. Aquí también hallamos analogías entre los híbridos y el mundo 
animal, y es curioso comprobar que Gregorio García, al referirse alos animales 
cimarrones que se han multiplicado extraordinariamente en el primer siglo de 
la conquista, hable de "animales peregrinas, animales mestizas” (Bernand $ 
Gruzinski 1993: 190). 


La libertad de la cual gozan - y que es la condición de su reproducción- 
está expresada por la noción de "peregrino", antítesis de "ciudadano". Lope 
de Aguirre, que no era mestizo pero si "traidor", "rebelde hasta la muerte por 
tu ingratitud" , según sus palabras, dirigidas a Felipe II, firma esa carta 
incendiaria bajo el seudónimo de "el peregrino". A fines del siglo XVI, el 
gobernador Hernandarias se queja de que haya en el Río de la Plata muchos 
"mozos perdidos" debido a la caza de las vacas y al rechazo por parte de 
estos jóvenes mestizos, de la agricultura. La documentación colonial abunda 
en alusiones a los vagamundos y a la amenaza que éstos representan para el 
orden y buena policía de los pueblos y ciudades. Hay pues que insistir en esa 
relación entre fecundidad de la tierra, su capacidad de multiplicación de las 
especies vivientes y domésticas, a condición de volverlas al estado salvaje 
y por último, la transmisión a esos seres de las propiedades genésicas de la 
naturaleza. 
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Es interesante señalar que, en el siglo XIX, la naturaleza "salvaje" 
americana será considerada como un obstáculo que las nuevas naciones 
deberán obviar. Domingo F. Sarmiento describe en términos negativos el 
"desierto" argentino, reino de la barbarie gauchesca y de la anarquía. La misión 
civilizadora, justamente, se esforzará en transformar esos llanos infinitos en 
tierras cultivables. Esta visión negativa de la "wilderness" latinoamericana se 
mantiene en el siglo XX. En el trópico venezolano, Alejo Carpentier describe 
la guerra secular que la ciudad húmeda ha declarado a la selva. La literatura 
militante del siglo XX (Ciro Alegría, por ejemplo) desarrolla la doble lucha del 
hombre contra la injusticia y la naturaleza, y la antropología confirma esa visión 
del mundo pues para esa disciplina el triunfo de la civilización moderna acarrea 
la pérdida irremediable de la autoctonía y de la autenticidad. 


De los temperamentos de las naciones 


Según las concepciones imperantes en los siglos XVI y XVII, el lugar 
del nacimiento determinaba el temperamento y la complexión de los individuos. 
Pero los españoles nacidos en las Indias sufren también los efectos de la 
naturaleza. El médico Juan de Cárdenas, autor de un tratado sobre las plantas 
y las enfermedades de la Nueva España, de 1591, afirmaba que los habitantes 
de origen español tenían una complexión cálida y húmeda, "que los Arabes 
llaman sanguínea", mientras que los peninsulares tenían más bien tempera- 
mento colérico. Estas modificaciones se explican por la influencia del clima y 
de la calidad de la tierra. En cuanto al indio, al que se considera "natural", es 
decir, vinculado a la tierra donde nació, su temperamento es flemático 
(Cárdenas: 205-216). Esto explica, según Bernabé Cobo, que los naturales 
se agoten, contrariamente a los labradores ibéricos. 


El temperamento flemático se combina con un exceso de sangre y de 
calor, y estos rasgos son compartidos también por los criollos (Cobo 1964: 
15-16). Estas combinaciones sutiles de humores y de temperaturas exacerban 
la imaginación y desarrollan, en los indígenas, un temperamento pusilánime y 
miedoso. Encontramos hoy día vestigios de estos estereotipos en las 
interpretaciones corrientes del "susto", enfermedad de Indios y de campesinos, 
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cuya psicología estaría influenciada poresa "fragilidad" congénita. Las mujeres 
españolas nacidas en América también desarrollan esas tendencias, y por ello 
son propensas a las angustias histéricas designadas como "gota coral" o "mal 
del corazón", la contrapartida hispánica de los sustos y espantos indígenas. 


La barrera del color 


Los híbridos no constituyen una nación, en el sentido que se dio a esta 
noción en la época colonial sino que forman un grupo intermedio, abigarrado 
y plebeyo que se designa, a partir de mediados del siglo XVII como "sociedad 
de castas". Esto nos lleva a tratar del problema del color como diferencia y 
marca de un estatus social. 


Desde los primeros tiempos de la conquista, los cronistas utilizan una 
serie de calificativos para describir el color y la tez de los indios del Nuevo 
Mundo. Pero los términos utilizados son demasiado imprecisos para que puedan 
constituir una categoría racial. Por ejemplo, en algunos casos, se dice que los 
españoles son "morenos", lo cual les permite pasar por indios en ciertas 
circunstancias*. Pero en otros casos, se describe a los mestizos y a los mulatos 
como morenos”. El término "trigueño", según los contextos, puede aludir aun 
color oscuro o, por lo contrario, a una tez clara. Pedro Pizarro escribe que la 
esposa del Inca Sayri Tupac era "blanca", "trigueña", y aclara que los Incas 
eran más blancos que los españoles. En cambio, el Inca Garcilaso de la Vega, 
al referirse a la misma princesa, comenta que sería aún más bella si no tuviera 
la tez tan "trigueña" (Pizarro 1965: 238). El color negro da a los esclavos una 
visibilidad que no tienen los demás grupos y constituye una marca indeleble de 
la condición servil. En los primeros decenios de la conquista se trató de 
distinguir entre los mulatos, a aquellos que tenían ascendencia española. Para 
ello se empleó el término de "morisco", que prevaleció sobre todo en la 
Nueva España. A comienzos del siglo XVIII una real cédula mandó borrar 
y olvidar el uso de esta voz, en beneficio de personas de calidad que eran 


3. Como lo indica, entre otros, Bernal Díaz del Castillo: "dos soldados hechos indios (...) 
y como eran morenos de suyo dijo que no parecían españoles" (en Bernand $ Gruzinski 1991: 
673) 
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tachadas de bajo origen. 


A mediados del siglo XVII el "color vario" de los mestizos es, para 
Juan de Solórzano, la marca de la infamia del nacimiento”. Por otra parte, el 
mismo Solórzano "aclara" latez de los descendientes de africanos que ya no 
viven bajo la esclavitud: "Los hijos de negros y negras libres se llaman morenos 
opardos y estos suelen vivir arregladamente, y en algunas partes hay Compañías 
milicianas de éstos, que sirven muy bien en las costas y deben ser atendidos" 
(Solórzano, II- 30, n* 36). 


La proliferación de los híbridos -las castas- con las connotaciones 
simbólicas y normativas que conllevan (ilegitimidad, deslealtad, vicio, lujuria, 
metáforas animales) se refleja en un vocabulario que alude a una pigmentación 
indeterminada, ni negra ni blanca, sino "abigarrada", es decir "de varios colores 
mal combinados", "lo heterogéneo, lo que es sin concierto". El color 
"albarazado", por ejemplo - una de las categorías que aparecen en la 
nomenclatura complicada de las castas del siglo XVII - es "abigarrado", lo 
mismo que lo "barcino", retoño de un "albarazado" y de una mulata, 
denominación que se da a los perros y otros animales de pelo blanco y pardo 
y a veces rojizo. Es significativo que "barcino" designe también al político que 
con frecuencia cambia de partido. Tenemos nuevamente la idea de traición, 
consustancial de los híbridos. 


Se da el nombre de "zambo" al hijo de un negro y de una india - de 
condición libre - y también a un mono de pelaje gris amarillento, de hocico 
negro y muy aplastadas y abiertas las narices. Lo "abigarrado" es sucio, como 
lo indica el adjetivo "pardo", color obscuro con algo de amarillo y rojo, como 
el de las hojas secas, y que se aplica también a la voz de timbre poco claro. El 
color "pardo" de los vellones sirve para confeccionar paños ordinarios, sin 
tinte, con el que se visten los rústicos. Según el mismo Covarrubias, pardo" es 
el color de la tierra y de la piel de oso. Los mulatos pueden eventualmente 


4. Konetzke, R.: Colección de Documentos para la Historia de la Formación Social de 
Hispanoamérica, 1493-1810. Madrid, CSIC, 1953, T. IIM-1, 1962: Real cédula al Presidente de 
Guadalajara para que no use de la voz morisco con los hijos de español y mulata, 1700, pp. 81-82. 

5. Del latin varius, a, um, que significa diverso, abigarrado y también inconstante. 
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distinguirse de los pardos, generalmente de condición libre, a fines del siglo 
XVII (Solórzano, op. cit.: [l- XXX-21 y 36). Los mulatos como los mestizos 
son producto de mezcla de sangres y naciones, pero se les distingue "por 
tenerse esta mezcla por mas fea y extraordinaria y dar a entender con tal 
nombre que le comparan a la naturaleza del mulo" (ibid.: 11-30). El viajero 
francés Amédée Frézier, que visita el Perú en 1713, atestigua a su modo de 
ese abigarramiento: "de treinta rostros, apenas se hallan dos del mismo color". 
Del negro al blanco, del blanco al negro, los matices son "infinitos", y para 
explicarlos, introduce un tercer color, el rojizo. Esta es quizás la primera 
referencia a laraza "cobriza"”. 


Otros vocablos como "cholo", "chino", "cambujo", "chamiso", "bazo", 
o "coyote", con los que se trata de indicar el grado de pigmentación de las 
"castas", pertenecen al registro de lo abigarrado pero también al reino animal. 
Este color indeterminado sirve para calificar a los que tienen un origen vil, y 
que ya no son ni negros ni blancos, y por lo tanto ambiguos y peligrosos. 
Paradójicamente estos grupos "abigarrados", que no pueden ser subdivididos 
en categorías cromáticas objetivas, forman lo que se llaman castas de color”. 
Esta categoría global reúne a todos los frutos del mestizaje, de la cual las 
referencias antiguas al origen han desaparecido a favor de un único criterio, el 
del color oscuro evidente de la "chusma" o de la plebe, desprovistos de raíces 
étnicas pero portador de una identidad colectiva. 


A finales del siglo XVII, la promulgación de la Real Cédula de Gracias 
al Sacar, el 10 de febrero de 1795, permite mediante un determinado 
pago, la "dispensación de la categoría de pardo": esto favorece a numerosos 
descendientes de negros esclavos, sobre todo a aquellos que viven en las 
ciudades y que medran por adquirir el prestigio social. Los límites entre las 
categorías sociales, por decreto y adquisición, se atenuaban hasta el punto de 
confundir las razas y las clases que la Real Pragmática de Matrimonios de 


6. "Dieu a formé parmi les enfants de notre pére commun de trois sortes de carnations 
d'hommes, une blanche, une noire et une de couleur rougeátre, qui tient au mélange de l'une et de 
l'autre" (Frézier 1995: 93). 

7. "Muchedumbre que llaman del color", Plano geográfico e hidrográfico del distrito de 
la Real Audiencia de Quito (1766), in Relaciones Geográficas de la Audiencia de Quito. Madrid, 
CSIC, 1992, T. II, 456-57. 
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1776 había tratado de mantener. Pero a pesar de ello, los descendientes 
mezclados de los esclavos negros conservaron "la marca indeleble del color 
negro" (King 1953: 531). 


Patria y lengua materna 


El caso de los criollos es interesante porque ilustra claramente el 
problema de la identidad y de la posibilidad de cambiarla. Hasta 1560 este 
término designa a los negros que no han nacido en Africa. Se habla por lo 
tanto de "criollos de Sevilla, de Lisboa, o de Sao Thomé", porque esta isla es 
considerada como un enclave portugués que no pertenece ya a Africa 
(Lockhart 1968: 175) . Sólo a partir de la segunda mitad del siglo XVI, la voz 
se hace extensiva a los españoles nacidos en el Nuevo Mundo. Se pensaba 
que al contacto de otro clima y de otra tierra, el español se amestizaba: 


"Los españoles que pasan a aquellas partes y están en ellas mucho 
tiempo con la mutación del cielo y del temperamento de las regiones, 
aún no dejan de recibir alguna diferencia en la color y calidad de sus 
personas; pero los que nacen dellos, que se llaman criollos y en todo 
son tenidos y habidos por españoles, conocidamente salen ya diferen- 
ciados en la color y tamaño, porque todos son grandes y la color algo 
baja declinando a la disposición de la tierra; de donde setoma argumen- 
to que en muchos años aunque los españoles no se hubiesen mezclado 
con los naturales, volverían a ser como son ellos; y no solamente en las 
calidades corporales se mudan, pero en las del ánimo suelen seguir las 
del cuerpo y mudando él se alteran también" (López de Velasco 1971: 
19-20). 


La superposición de "criollo" y de "mestizo", relativamente 
frecuente en los diferentes documentos coloniales, está presente todavía 
en la Argentina del siglo XX. En ese país, los llamados "cabecitas negras" - y 
que se denominaban "criollos" - eran mestizos de distintos pueblos. 
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Los criollos inspiraron, desde el comienzo, mucho recelo, y desde fines 
del siglo XVI el enfrentamiento con los españoles es evidente. Se teme que los 
nacidos en el Nuevo Mundo, movidos por el odio "natural" que todo pueblo 
siente por el dominio extranjero, puedan llegar a aborrecer a los españoles. 
Hernandarias, que era criollo, lo confirma, en una carta al rey en la que le 
señala "el odio que tenían estas gentes a los nacidos en Castilla y a los 
gobernadores enviados de España" (Zavala 1977: 560-561). Hernandarias, 
puesto gobernador del Río de la Plata por "los naturales de esta tierra", era 
"muy honrado caballero aunque criollo, porque no hay regla sin excepción y 
acá se tiene por cierta que de los criollos se puede fiar poco y de los mestizos, 
nada". 


Sin embargo, los cronistas de la época no son unánimes en la condena 
de los criollos, siendo Juan de Solórzano el más ardiente defensor de los 
nacidos en América. Según su argumentación, éstos ''no siguen el domicilio 
sino el origen natural de los padres, al cual todas las cosas se suelen reducir"; 
laidea se generaliza que a causa del alejamiento, estos perderán a la larga el 
vínculo afectivo que todos los españoles tienen con su patria y con su rey 
(Solórzano, op.cit.: 11-30): "A cada uno su patria, porque naciendo en ella, 
sale aparejado a los ayres della y así lo cría como madre" (Maravall 1972: 
476). 


De ahí que las enfermedades estén ligadas al clima y sobre todo, a la 
tierra natal. Para curar los males contraídos en tierras lejanas, se piensa que el 
enfermo debe retornar a su patria pues los hombres tienen la complexión de 
los aires a los que desde la niñez estaban acostumbrado. Esto es válido no 
sólo para los vivos sino para los muertos, cuyo cuerpo debe retornar a la 
tierra de sus ancestros. Encontramos en estas concepciones expresadas por 
Fernández Oviedo la obsesión por la calidad del aire que hallamos en todos 
los escritos sobre la fundación de las ciudades. 


Los criollos y los mestizos tienen en común el haber sido modelados 
por la tierra natal americana, que es la patria. En España, después de la 
reconquista, la patria es un patrimonio común en relación con la tierra y la 
lengua. En efecto, a fines del siglo XVL la diversidad lingúística no es una 
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maldición (como el ejemplo de la Torre de Babel lo muestra) sino el patrimonio 
más preciado de cada nación como grupo que posee un origen común: la 
nación cristiana, la nación de los gentiles, de los campesinos, la femenil nación, 
etc, "conjunto de los habitantes de un país regido por el mismo gobierno" o 
"conjunto de personas de un mismo idioma y que tienen una tradición común" 
(Alonso, op. cit.: 1424). Sabemos la importancia que Antonio de Nebrija 
atribuye a la lengua castellana o española, como instrumento de cohesión 
política y de expansión imperial. Pero lo que másnos interesa aquí es laresonancia 
afectiva de la "lengua materna". 


Esta expresión combina el amor que se siente hacia la madre, la 
dependencia forzosa hacia ella y la autenticidad de la persona que habla. 
Garcilaso de la Vega, el Inca, insiste justamente en esa relación para valorar su 
relato. Encontramos aquí en contrapunto la ambigijedad de otro estatus híbrido, 
el de "ladino", es decir, el Indio que se expresa perfectamente en castellano. El 
ladino es la versión americana del "momfi", morisco converso que maneja a la 
perfección dos lenguas. El cronista Hernando del Pulgar menciona los distintos 
grados de pertenencia y de afecto: "a Dios con devoción, al Rey con lealtad e 
ala Patria con amor”. Es "el amor y lealtad que deben tener los naturales a su 
tierra propia que los cría y los mantiene" (Maravall, op. cit.: 496-518). 


El amor como sentimiento patriótico es mencionado por numerosos 
cronistas con la misma intensidad. Pero el vínculo que en España parece lógico, 
una patria chica que se inserta en una nación con destino imperial, en América 
resulta ambiguo puesto que implica a los mestizos y a los criollos, inclusive a 
los negros nacidos allá. 


Herencias maternas 


La alteridad del mestizo reside en la ambigúedad de su filiación. Porlo 
general, la ascendencia indígena procede de la madre, aunque esta no sea una 
regla estricta. El mestizo goza sin embargo del privilegio de no tributar, que es 
una marca de subordinación y de inferioridad. La herencia de los vicios se 
explica porque los "mestizos maman en la leche las malas costumbres". Esta 
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creencia en la transmisión de los comportamientos, el de los valores religiosos 
"por vía láctea", para utilizar la expresión de Caro Baroja, remonta a la 
Antigúedad clásica. Plinio el Viejo decía que el asno y la yegua se rechazan 
mutuamente si el macho no mamó la leche de la especie a la cual pertenece la 
hembra (Plinio el Viejo, libro VIH-69; Caro Baroja 1978: 490-491). En 
España, en la época de los estatutos de la sangre, se recomienda que los 
hijos de cristianos viejos no sean amamantados por nodrizas moriscas o con 
gotas de sangre judía, pues la sangre conserva el sabor de las antiguas 
creencias de los antepasados y podrían contaminar a los niños. 


En América, José de Acosta retoma la imagen láctea y escribe quea 
pesar de las ventajas que ofrecen los mestizos por conocer perfectamente la 
lengua de los indios, sería imprudente confíarles la instrucción de los naturales 
a causa de sus malos hábitos "mamados en la leche materna". Reginaldo de 
Lizárraga, cuando explica la manera en que se crían los hijos de españoles 
nacidos en el Nuevo Mundo: "nacido el pobre muchacho, lo entregan a una 
india o negra, borracha, que le críe, sucia, mentirosa (...) ¿Cómo ha de salir 
el muchacho? Sacará las inclinaciones que mamó en la leche, y hará lo que 
hace aquel con quien pace, como cada día lo experimentamos" * (1-116: 
101-102). Numerosos son los autores que mencionan la asociación de la 
leche materna con las costumbres y la lengua. 


La herencia de las malas costumbres, ese trío formado por la 
holgazanería, la borrachera y la idolatría, es también el resultado de una unión 
sexual entre seres de desigual condición: "los mestizos y los mulatos nacidos 
de unión legítima", escribe Solórzano, "pueden ser obligados a trabajar en 
minas y otros servicios para que no sea la lujuria más privilegiada que la 
castidad". Bajo ciertas condiciones en que la legitimidad y las buenas 
costumbres son manifiestas "contarse podrán y deberán por ciudadanos de 
dichas provincias". "Pero porque lo más ordinario es, que nacen de adulterio 
o de otros ilícitos y punibles ayuntamientos, porque pocos españoles de honra 
hay que se casen con indias o negras, el cual defecto de los natales les hace 


8. En una nota tachada, dice que "si Cayo Calígula leemos haber sido cruelísimo porque 
su ama cuando lo criaba untaba los pezones de la teta con sangre humana, ¿qué diremos en estas 
partes?". 
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infames (...) sobre él cae la mancha del color vario y otros vicios que suelen 
ser como naturales y mamados en la leche" (Solórzano). 


Esas uniones, por su frecuencia y su fertilidad, son nefastas. La potencia 
genésica de la naturaleza americana tiende a similares resultados. Como en la 
España del siglo XVI, en la que se acusaba a los moriscos de fomentar un 
complot demográfico contra los cristianos, las autoridades españolas temen la 
multiplicación vertiginosa de los mestizos americanos. De manera significativa, 
el licenciado Lope García de Castro, presidente de la Audiencia de Lima, 
alerta al Consejo de Indias sobre estas gentes que "nacen cada hora" 
(Colección de Publicaciones Históricas 1924: 235). Hacia fines del siglo 
XVL la visibilidad de los mestizos peruanos los vuelve peligrosos. Lo mismo 
sucederá en el siglo XVIIL en Lima, en Caracas e inclusive en Buenos Aires, 
con los negros y mulatos. 


La esterilidad de los híbridos se transforma en el Nuevo Mundo en su 
contrario: el caso de los mulatos es significativo. ¿Porqué haber dado a esta 
raza tan prolífica el nombre de una especie estéril "mulo" si no por gusto de la 
paradoja? Otro ejemplo de esta inversión nos lo brinda la palabra "casta", que 
significa en el siglo XVI "linaje noble y castizo", es decir, "el que es de buena 
línea y descendencia", y que en América designa, sobre todo a partir de 
mediados del XVIL la plebe amulatada y mestiza. Según Covarrubias, este 
término se deriva del latín castus, "porque para la generación y procreación 
de los hijos, conviene no ser los hombres viciosos ni desenfrenados en el acto 
venéreo; por cuya causa los distraídos no engendran y los recogidos y que 
tratan poco con mujeres tienen muchos hijos”. Sin embargo, a pesar de la 
connotación positiva de "casta" (y del adjetivo "castizo"), esta voz en el siglo 
XVII "se toma en mala parte, como tener alguna raza de moro o judío". 


La idea de que los híbridos degeneran estaba implícita, desde hacía 
siglos, en las tradiciones hispánicas. En el Nuevo Mundo, la propagación 
de la sífilis, enfermedad venérea llamada "bubas", y resultante de las relaciones 
sexuales entre españoles e indias, denuncia los peligros de tales uniones. Se 
cree que las mujeres naturales contraen ese mal en el vientre de sus madres 
y lo transmiten a su descendencia, sobre todo si ésa es mestiza. Los indios, 
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como Guamán Poma de Ayala, comparten esa opinión: "Y así se pierde y se 
hacen muy grandes putas y paren mestizos. Y asi se despuebla los pueblos y 
se acaban los indios y se multiplican mestizos" (Relaciones Geográficas... 
1965: 206; Poma de Ayala, op. cit.: 871). Esta concepción del mestizo como 
ser degenerado y corrupto porque en el se mezclan sangres desiguales, 
impregna las categorías abstractas de "albarazado" y "albino", inventadas en el 
siglo XVII, y se ha mantenido hasta nuestros días en el mundo campesino de 
los Andes. En el Ecuador, por ejemplo, los "llashacus" o "leprosos sifilíticos" 
son seres corruptos por la lascivia que devoran alos indios para restaurar la 
sangre. 


A mediados del siglo XVII, el jurista Solórzano recuerda que "siempre, 
entodas las leyes y en todas las letras, se tuvo por peligrosa la junta de los que 
entre si, en humores, fuerzas y condiciones son desiguales" (Solórzano, op. 
cit.: 177). Pero ya es tarde para semejantes advertencias. Los mestizos no 
pueden ser englobados dentro de una categoría étnica ya que por definición, 
son una mezcla de todas. Dos otras razones explican esa no etnicidad mestiza: 
una de ellas reside en el carácter variable de su estatus puesto que bastan dos 
o tres generaciones para que el olvido borre los orígenes infames. La otra es 
sociológica: los mestizos no constituyeron nunca una "nación", en el sentido 
que se le daba en la época colonial, grupo con sus deberes y sus derechos , 
sus emblemas, sus trajes y sus mitos de origen, como lo fueron los Indios, los 
Españoles o los Africanos. 


Nosiendo "natural", el mestizo está excluido en principio del acceso a 
las tierras comunitarias. So pretexto de deslealtad intrínseca y de ilegitimidad, 
real o supuesta, se les prohibe ordenarse, o por lo menos, se les limita la 
entrada. El único privilegio del que gozan, y que reiteradamente se intenta 
quitarles, es el no tributar. Después de los episodios rebeldes de los años 
1560 en el Perú, se les prohibe el porte de armas. Como no pueden vivir en 
pueblos indígenas, los mestizos están "apartados" y "desviados". Sus 
ocupaciones tienen que ver con esa indeterminación, ya que por la movilidad 
que suponen impiden que se fijen: comerciantes, arrieros, regatones, actividades 
que implican una mediación y que escapan al control de la iglesia y de las 
autoridades. Según Mendieta, los arrieros que se desplazaban libremente y 
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podían abandonar sus costumbres fácilmente y adoptar otras nuevas, "viven 
como en la ley de Mahoma, en libertad, borrachos y amancebados, sin saber 
cosa alguna de doctrina cristiana, mas que los mismos moros" (Mendieta 
1945:169). En función de sus itinerarios personales, pueden indianizarse y 
volverse cholos, como en los Andes. O bien, en las ciudades, llegara fundirse 
en la masa urbana de la plebe. O bien aún, como el Inca Garcilaso de la Vega 
que reivindicaba su mestizaje, lograr convertirse en un escritor indio de la 
España del Siglo de Oro. 


Inclasificables, los mestizos lo son, puesto que no se les puede asignar 
ninguna categoría étnica definida. Pero sobre ellos pesa un estigma más fuerte 
que la raza o la cultura: el de los orígenes maternos de su autenticidad (o si se 
quiere, de su inautenticidad congénita). Pues, en última instancia, todas las 
especulaciones sobre el estatus del mestizo y de sus orígenes proceden de una 
misma fuente de descalificación: la herencia materna considerada como fuente 
de corrupción. De todos los estatus híbridos que hemos examinado, el más 
complejo y el más difícil de asumir es el de la mujer indígena madre de un 
híbrido. Esta contradicción entre la sensualidad perversa de la madre del 
mestizo y el amor que éste le debe, que Octavio Paz analizó en "El Laberinto 
de la Soledad", ¿mo es en última instancia la llave que explica la naturaleza de 
los híbridos? Esa ambigijedad fundamental explica sin duda que desde los 
primeros tiempos de la conquista, los santuarios consagrados a la Virgen de 
Copacabana, de Pucarani y de Guadalupe, hayan atraído millares de peregrinos 
de todas las capas sociales, reunidos en su fervor en una red multiétnica que 
constituyó la matriz de una nueva identidad. 
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Capítulo 3 


AYLLUS E IDENTIDADES 
INTERDIGITADAS 


Las sociedades de la puna salada 


José Luis Martínez C. 


E n algunos trabajos anteriores! he tratado de desarrollar y demos- 
trar la validez de tres hipótesis respecto de las poblaciones indígenas que 
ocupaban lo que se conoce entre los estudiosos como la puna salada y las 
tierras áridas adyacentes”, algunas de las cuales han sido discutidas o asumi- 
das por algunos colegas (Avanza 1997; Hidalgo 8£ Manriquez 1992). Ahora 
quisiera aportar algunos nuevos datos que contribuyan a enriquecer esa dis- 
cusión. 


La primera de estas hipótesis es que el estudio de esas sociedades 
revela que ellas desarrollaron un conjunto de estrategias culturales, económi- 
cas y sociales, destinadas a garantizar su reproducción en las difíciles condi- 
ciones ambientales en las que ellas se ubicaban. Estas estrategias se sustenta- 
ron en una complementariedad que fue ante todo humana y, por esa vía, tam- 
bién ecológico-productiva. La práctica común de estas estrategias habría dado 
como resultado un conjunto de poblaciones con niveles al menos similares - 
sino mayores- de dispersión territorial respecto de aquellos que conocemos 
para los Andes centrales. Otra de sus consecuencias habría sido también el 
alto grado de interdigitación que se percibe entre ellas. Sería precisamente 
esta característica de "poblaciones entremezcladas" uno de los rasgos centra- 
les del modelo, que se diferenciaría - por lo mismo- de la idea de unidades 
socio-políticas autárquicas y no tan interdigitadas de los modelos más clásicos 


1. 1988; 1990; 1991; 1992; 1995a; 1995b; 1998. 

2. Comprende lo que actualmente se conoce como Altiplano de Lípez y Departamento 
de Chichas, en el sur de Bolivia; la puna atacameña o de Jujuy y el sistema de quebradas de 
Humahuaca, en Tucumán al noroeste de Argentina; y parte de la I y II Regiones en el norte 
chileno. 
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postulados para los Andes -su expresión más conocida serían los señoríos 
con acceso directo a los espacios y recursos- (Salomon 1985; Pease 1978; 
Murra 1978, 1975; entre otros). 


La segunda hipótesis, derivada de la anterior, postula que este tipo de 
estrategias culturales habría dado por resultado el surgimiento histórico de un 
espacio geográfico y humano en el que puede ser reconocida una serie de 
elementos culturales comunes a los distintos grupos involucrados, conforman- 
do así lo que Salomon denominó un "aparato de complementariedad" (1985) 
y Saignes llamó "bloques geoétnicos" (1986). Quiero agregar ahora, que uno 
de los componentes importantes de esta comunidad cultural lo constituiría un 
tipo de prácticas identitarias que (coherentemente con la hipótesis anterior), 
expresarían diferencias respecto de esos modelos más clásicos. 


Por último, he postulado que al interior de ese espacio las prácticas y 
discursos identitarios (ya sean estos locales, regionales, políticos o étnicos), 
puesto que mostrarían rasgos propios y peculiares, habrían contribuido a que 
ellos fueran etnificados, desde las sociedades dominantes - aymaras y 
cuzqueñas- como un espacio "distinto" que marcaría, precisamente, el surgi- 
miento de un "otro" mundo (altiplánico también), con rasgos diferentes de 
aquellas sociedades que comúnmente han servido para ejemplificar "lo andino". 


¿Qué caracterizaba ese "aparato de complementariedad"?: 


a) La existencia, simultánea, de asentamientos discontinuos, tanto 
anivel del área descrita colonialmente como "nuclear"? como en los territo- 
rios que supuestamente "pertenecerían" a los grupos vecinos. Cada ayllu con- 
trolaba o accedía a diversos asentamientos productivos de manera simultánea 
ubicados tanto a distancias cercanas a su respectivo núcleo, como en locali- 
dades distantes (que podían incluso estar situados en territorios de otros 
corregimientos, a varios días o semanas de camino). Estos asentamientos 


3. Suele coincidir con las denominaciones que los españoles dieron a los corregimientos 
indígenas respectivos y, en la mayoría de los casos, se encontraban allí también sus autoridades 
étnicas. 
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conformarían, así, un patrón simultáneo y discontinuo con ocupaciones de dis- 
tinta magnitud. 


b) Los distintos asentamientos controlados por cada ayllu o núcleo 
estarían jerarquizados a partir del tipo de actividades productivas realizadas 
allí. La documentación estudiada (fundamentalmente sobre lipes y atacamas) 
suglere, por una parte, que había asentamientos de diferentes tamaños; por 
otra, que alrededor de algunos de esos asentamientos mayores, principal - 
mente agrícolas, "orbitarían" en una cierta relación de dependencia, otros 
asentamientos de menor tamaño y ocupación menos permanente. Es posible 
postular que nos hallamos en presencia de un patrón de asentamientos que 
establece una relación del tipo "pueblo-estancias", en el que un asentamiento 
más nucleado, "pueblo", controla nichos dispersos (denominados 
etnográficamente "estancias" o campamentos"), y entre los cuales la pobla- 
ción se moviliza constantemente, controlándolos de manera simultánea. 


Saignes postulaba que en el altiplano meridional, un patrón de 
poblamiento similar, que combinaba pueblos, caseríos, estancias y nichos 
menores, habría sido uno de los resultados del proceso de reducciones 
implementado por el virrey Toledo, a fines del siglo XV1(1986:34). Pease 
(1977: 133) apunta una situación muy semejante para los Collaguas, en 
Arequipa. Sin embargo, en el padrón de reducción de los indios lipes, realiza- 
do en 1603, se puede observar que ésta podría ser una práctica prehispánica. 
Los lipes, antes de ser reducidos, estaban igualmente dispersos por una ex- 
tensa zona en la que se mencionan pueblos mayores y grupos de cuatro o 
cinco "chozas", separados entre si por distancias de"... 15, 20... 80 leguas y 
más" y dependientes de los primeros*. 


c)  Lacombinación de asentamientos tanto en nichos agroganaderos 
tradicionales, como en localidades vinculadas a actividades mercantiles. Las 


4. AGNA, Sala XIII 18-6-5, f. 2r, año 1684; Lozano Machuca 1992(1581): 31, véase 
Martínez C. 1995. Se trata -por otra parte- de un patrón que ya había sido postulado por la 
arqueología, para la Fase Toconce de la sub-región del río Salado, y que habría funcionado en 
períodos más tempranos que el inmediatamente prehispánico, durante el Intermedio Tardío 
(ca. 1300 d. C. A 1.530 d. C.). 
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tácticas de acceso a los recursos incluían en el siglo XVII, no sólo a aquellos 
lugares en los que se desarrollaban actividades productivas prehispánicas, 
sino también a un conjunto de localidades mineras, agrícolas o, simplemente 
urbanas, esencialmente integradas a los circuitos mercantiles hispanos, de 
manera simultánea y complementaria y no como alternativas excluyentes. 
Este es, claramente, una situación colonial en la que se advierte (y en esto sigo 
a Hidalgo), la aplicación de viejas lógicas culturales aplicadas a nuevas situa- 
ciones político - sociales (Hidalgo 1984). 


d) Asentamientos en su mayoría multiétnicos, con algunas zonas, 
que hasta ahora y por la documentación que dispongo, se pueden suponer 
de poblamiento monoétnico, lo que daría por resultado un panorama general 
de interdigitación. En la mayoría de las localidades indígenas se percibe en 
proporción variable, una presencia multiétnica interdigitada espacialmente. En 
Atacama la Baja, como en la doctrina de Pica en Tarapacá, en el sur de Lipes 
como en las áreas de la puna tucumana y en las doctrinas de San Juan de 
Talina y La Nueva Chocaya, en Chichas, se encuentran presentes práctica- 
mente los mismos grupos al parecer compartiendo el espacio y el acceso a los 
recursos locales. Me parece que es precisamente éste, uno de los rasgos que 
marcan las diferenciaciones respecto de los otros modelos andinos. 


¿Cómo funcionaba, anivel social, este aparato de complementariedad"? 
Me parece que hay -al menos- tres elementos que, por su relevancia y 
recurrencia, resultan claves para su comprensión: a) la simultaneidad en el 
acceso a los recursos, como ideal y como forma organizativa a nivel social; b) 
la importancia que parecen haber tenido en esa práctica, las estructuras socia- 
les básicas (sobre todo las unidades domésticas); c) la interdigitación, como 
una práctica colectiva que impone una marca cultural a este espacio y sustenta 
procesos identitarios compartidos. 


Se trataría, así, de un sistema cuya estructura operativa se sustentaba 
en estos tres elementos. La simultaneidad no pareciera ser posible sin el 
concurso de las unidades domésticas y éstas no podrían implementar sus op- 
ciones sin recurrir al parentesco como espacio central de alianzas y relaciones, 
ni ambos podrían operar si no pusieran en juego la interdigitación de diversos 
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grupos de la puna salada y las tierras áridas. 


A la luz del panorama que he logrado esbozar, me parece evidente que 
un sistema como el que postulo y que involucraba la participación de varios 
grupos además de los atacamas, no pudo ser desarrollado únicamente por 
éstos. Todo ello independientemente de si el concurso interétnico era activo o 
pasivo, voluntario o forzado. 


Estrategias simultáneas de complementariedad 


Entre los numerosos registros que componen la ya tan citada Revisita 
de Atacama de 1683, se encuentran varios del tenor siguiente: 


"Juan Catacata de treinta y seis años, casado con Juana Sisilia dise su 
casique tendra mas de treinta años, tienen dos hijos Nicolas Guilca de 
ocho años y Agustin Juan de quatro años y dos hijas Micaela Geronima 
de quinse años, esta casó con indio de los Lipes a donde se halla con 
sus padres, y Esperansa Gregoria de seis años, esta está presente con 
el dicho Agustín, y sus padres a quatro años que estan ausentes en los 
Lipes." (ayllu Solcor, AGNA, Sala IX 7-7-1, f. 29v) 


Esta anotación, como muchas otras, se refiere a un caso de unidades 
domésticas que aunque a primera vista parecieran divididas o desestructuradas, 
en una segunda lectura se advierte una cierta pauta o rasgos en común: mien- 
tras algunos miembros del núcleo familiar se han desplazado a territorios dis- 
tantes, otros permanecen en las localidades de origen. En todos ellos los hijos 
aparecen igualmente dispersos, acompañando a algunos de sus padres o, 
situación que pudiera llamar la atención, residiendo (aparentemente solos), en 
Atacama. 


Si creo que estas situaciones no reflejan (necesariamente), un agudo 
grado de desestructuración, y me permito -en cambio- sugerir que pudiera 
tratarse de estrategias sociales, de un sistema orientado a optimizar el acceso 
alos recursos, es porque en esa misma documentación se encuentran otros 
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casos que insinúan que la dispersión combinada de adultos y niños no era 
definitiva ni permanente en el tiempo: 


"... está en el valle de Guatacondo juridizion de Arica (Tarapacá) a que 
se ausento dies años no se a podido averiguar la causa dejo a su mu- 
ger en este pueblo y a benido algunas beses a berla tienen un hijo lla- 
mado Diego Pasqual de ocho años y el dicho Pedro de las Niebes a 
pagado la tasa puntual a su cacique." (ayllu Chiuchiu, Atacama la Baja. 
AGNA, 1683, 9-7-7-1, £.7v; los énfasis son míos). 


Quiero llamar la atención al hecho, explicitado en esta cita, de que los 
ausentes retornaban -al parecer cada cierto tiempo- a sus localidades origina- 
rias. 


No se trata entonces, al menos en estos casos, de una situación de 
ruptura de los lazos familiares, sino que - por el contrario- todo parece apun- 
tar auna estrategia socioeconómica que implicaba que los distintos integrantes 
de un grupo de parentesco pudieran dispersarse por diversos espacios, sin 
romper la estructura familiar. Esto permitiría que las unidades domésticas se 
desplazaran entre el abanico de alternativas de recursos y nichos controlados 
por sus ayllus. 


La posibilidad de que las ausencias, aunque prolongadas, no fueran 
definitivas en todos los casos, aparece remarcada con otras referencias: 


"Pedro Gregorio de treinta y tres años casado con Ynes Josepha (...) 
tienen un hijo (....) y una hija (....) esta con su muger e hijos en dicho San 
Leon y va y viene a su pueblo" (AGNA, 1683, Sala IX 7-7-1, f. 22r, 
énfasis mío). 


O como algunos de los atacamas y lipes que trabajaban para Pablo de 
Espinoza en su ingenio de Nuestra Señora de Guadalupe, cerca del pueblo de 
Tatasi (Sur Chichas). Interrogados por el Visitador de la Audiencia de Char- 
cas, señalaron: 
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"... que el dicho Capitan Pablo de Espinoza no les quita ni les estorba a 
los indios lipes y atacamas 1 a los demas que tienen sus pueblos cerca 
del yngenio se bayan a ellos cada vez que quieren a ver a Sus parien 
tes o a hazer sus chacaras..." (ANB Minas n* 690a, año 1630, t. 131, 
n* 11, f. 49v; énfasis mío) 


Estas prácticas parecen haber implicado tanto la división sexual del 
trabajo, como también la de las edades. Ello aparece fuertemente insinuado 
por el rol jugado por los niños y los ancianos en esta dispersión familiar. Aca- 
bo de citar varios ejemplos en los cuales niños pequeños, de cinco hasta diez 
años, aparecen acompañando en sus viajes a alguno de sus progenitores. 
También se encuentran referencias a que otros quedaban en sus ayllus, aun- 
que sus padres estuvieran ausentes. No parecería arriesgado suponer que, en 
contrapartida, otros adultos, tal vez un familiar más anciano o de una unidad 
doméstica emparentada, pero no nuclear, debían cuidarlos: 


"Cristobal Andres de veinte y sinco años casado con Isabel Andrea 
paresiole a su casique por el aspecto de veinte y siete años tienen un 
hijo Lucas Domingo de ocho años y una hija Antonia Francisca de tres 
años a tres años que estan ausentes en los Lipes aunque los hijos estan 
presentes." (Ayllu Coyo y Béter; AGNA, Sala IX 7-7-1, f.33r; énfa- 
sis mío) 


Las situaciones más extremas o marcadas, en este aspecto, las encon- 
tré, sin embargo, en los siguientes casos: 


"Juana Tomasina de quarenta y ocho años casada con forastero (que 
se pone en quaderno aparte por ser tan pocos los que ai en esta provinzia) 
tiene tres hijos Francisco Matheo de dies años este está ausente en 
Pica amas de quatro años Domingo de siete años Juan Phelipe de 
quatro años y tres hijas Agustina Thomasa de mas de veinte años 
soltera y Juana Cathalina de sinco y Madalena que es la penultima 
de ocho años." (Ayllu Contituques, Cantal y Acapana; AGNA, Sala 
IX 7-7-1,f.38v; énfasis mío) 
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El núcleo familiar de Francisco Matheo es interesante. Juana Tomasina 
estaba casada con Juan de Lipichi, quien decía alternativamente ser originario 
de Lípez y de Tarija - territorio chichas donde también había lipes -(AGNA, 
Sala IX 7-7-1,f.51r.). Se trataría (en la óptica que he manejado hasta aquí), 
de un matrimonio interétnico y - por ello- con posibilidades optimizadas de 
acceder a una gama más amplia de nicho o recursos. Sin embargo, de mane- 
ra adicional, uno de sus hijos estaba además en otro territorio, en Pica (juris- 
dicción de Tarapacá). 


No deja de ser llamativo el hecho de que los dos últimos casos que 
acabo de citar tengan en común el que se tratara de niños de diez años que 
estaban, aparentemente, solos. ¿Qué papel cumplían los niños en el control 
de los recursos? ¿o formaban parte de un conjunto de tácticas sociales basa- 
das en las relaciones de parentesco? 


Me parece que al lado de la simultaneidad, como práctica social y 
económica, habría que ubicar la redundancia como uno de los ideales cultura- 
les que exhibe este sistema de asentamientos. La redundancia aparece como 
una pauta recurrente y sistemática, perceptible tanto al nivel de los espacios 
nucleares como de aquellos distantes. 


Asoma con nitidez, por ejemplo, en el control que ejercían las comuni- 
dades de Atacama la Baja sobre los algarrobales de Chiuchiu, Calama y 
Quillagua; o en el manejo de estancias ganaderas distantes, ubicadas en un 
mismo piso tanto en Atacama, como en Lipes y Tucumán (Martínez C. 1998, 
cap. 3 y 4). 


El ideal complementario no buscaría aquí obtener únicamente produc- 
tos distintos, alternativos o exóticos, sino que también intentaba garantizar un 
stock o un volumen considerado económica, social o culturalmente suficiente 
o necesario, de un mismo tipo de recursos. 


Las fuentes, una vez más, son poco explícitas para percibir las formas 
concretas que adquiría el manejo simultáneo de asentamientos a escala lo- 
cal, aún cuando ella podría desprenderse, por ejemplo, del panorama de 
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localidades controlados por cada ayllu. Los listados de los diferentes ayllus 
atacamas dan cuenta, precisamente, de cómo varios de ellos estaban confor- 
mados por unidades espaciales dispersas, ubicadas generalmente en distintos 
pisos ecológicos. 


Me parece que lo interesante es que esa misma simultaneidad pueda 
advertirse igualmente en la aplicación de las estrategias de acceso a recursos 
ubicados a larga distancia. Es ella la que quisiera destacar ahora, puesto que 
apuntaría a una recurrencia cultural, a una actitud (con todas las consecuen- 
cias prácticas que implica), presente tanto en los centros de origen como en 
aquellos espacios distantes hasta los que también accedían los atacamas y sus 
vecinos puneños. 


Por último, solo quisiera señalar respecto de este punto que, de lo 
expresado hasta aquí, me parece que la simultaneidad (con su componente de 
redundancia), aparece como un modelo distinto a aquel que, 
contemporáneamente a éste, estructuraría las prácticas sociales y culturales 
del "forasterismo" indígena en el altiplano andino, según lo han descrito los 
estudios realizados (Takahashi 1986; Saignes 1987a, 1987b,1985; Glave 1983; 
Sanchez A. 1978, entre otros). El "forasterismo" implica la opción de alter- 
nativas, en apariencia mutuamente excluyentes. Ya sea por la pérdida de los 
márgenes de maniobra colectivos de algunos ayllus altiplánicos, por la 
desestructuración de algunas agrupaciones sociales andinas, o por otros 
motivos, los forasteros optan por una u otra alternativa, que los lleva lejos de 
sus ayllus, que les hace romper con sus núcleos y unidades domésticas, o que 
los hace incorporarse como mano de obra asalariada en haciendas, minas y 
centros urbanos, perdiendo el acceso a los recursos tradicionales, etc. 


Las estructuras sociales: parentesco, autoridades políticas y dife- 
renciación 


Se perciben al menos tres niveles o planos distintos, que aunque mu- 
tuamente relacionados, es importante diferenciarlos. Merefiero al empleo 
de las redes de parentesco como parte de las prácticas complementarias; al 
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papel jugado por las autoridades indígenas en el control social de la dispersión 
de la población; y al rol que le cabía a los mecanismos de diferenciación 
(identidades étnicas y/o locales) en la reproducción del sistema de asentamientos 
complementarios. 


El parentesco 


La idea que quisiera postular aquí es que me parece que -al menos en 
el siglo XVII- el funcionamiento de las estrategias de complementariedad no 
puede ser entendido como el resultado únicamente de la capacidad de los 
dirigentes étnicos para arreglar y mantener alianzas con otros grupos y unida- 
des sociales distantes, sin comprender que las unidades domésticas poseían 
un margen que creo bastante amplio de iniciativa tanto en lo que respecta a 
cuál estrategia privilegiar y en qué oportunidad hacerlo, como en cuanto a con 
quiénes hacerlo o si se prefiere, con cuáles unidades domésticas individuales 
establecer sus propias relaciones de alianza y parentesco. 


En un trabajo anterior (1998, cap. 3) describí algunas de las prácticas 
locales de crear vínculos extensivos a través del establecimiento de alianzas 
matrimoniales, en lo que sería un primer nivel de demostración de la relación 
que existía entre las estrategias complementarias y el patrón de asentamientos 
por una parte, y los sistemas de parentesco como espacio articulante, por 
otra. 


Asimismo, me parece que en la discusión anterior sobre el acceso sl- 
multáneo a los recursos dispersos, quedó en evidencia el papel central y 
gravitacional que ocupaban las unidades domésticas ya sea en cuanto a la 
implementación del sistema, como en cuanto a asegurar su éxito y su eficacia. 


En el intento de alcanzar ese ideal de simultaneidad, eran las mismas 
unidades domésticas las que dispersaban a sus distintos integrantes por dife- 
rentes puntos del amplio territorio por el que circulaban los atacamas y las 
poblaciones circumpuneñas. El caso de los niños (tanto aquellos que perma- 
necían en sus localidades de origen como aquellos que eran dejados en otras 
localidades), me parece una evidencia del alto grado de involucramiento de 
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las unidades domésticas en este tipo de estrategias y una muestra de cómo 
ellas eran exigidas por el mismo sistema. 


En el funcionamiento de la complementariedad, ciertas relaciones de 
parentesco, como las alianzas matrimoniales y el compadrazgo, parecen tener 
gran relevancia. Gracias a la documentación parroquial, esto ha sido claro al 
menos al nivel de los matrimonios entre ayllus de una misma o de distintas 
doctrinas religiosas. Pero me parece que también era particularmente válido 
para el funcionamiento de las estrategias de acceso a recursos ubicados a 
larga distancia. 


En Atacama la Baja, por ejemplo, en todas aquellas localidades que 
eran simultáneamente cabeceras de ayllu seregistraba la presencia de foraste- 
ros (Martínez C., ibid), y en ellas es posible percibir al menos dos tipos de 
situaciones distintas: 


a) el establecimiento de alianzas matrimoniales exogámicas o interétnicas, 
que creaban nuevos lazos familiares (o reforzaban los ya existentes), entre los 
foráneos y la población local. Esto se ejemplifica con los casos de forasteros 
que contraían matrimonio con algún poblador originario, sea hombre o mujer, 


y; 


b) matrimonios endogámicos que, sin embargo, establecían vínculos 
parentales con la población local por la vía del compadrazgo o parentesco 
ritual. En esta situación entreveo dos formas distintas. Por una parte, aquellos 
forasteros que se casaban endogámicamente, con otras personas de su mis- 
mo grupo étnico igualmente residentes en una localidad atacameña y, por otra, 
aquellos forasteros que permanecían por períodos prolongados y que se ha- 
bían desplazado con toda su unidad doméstica. 


Veamos con un poco más de detalle estas situaciones. La primera de 
las prácticas es, tal vez, la con registros más claros: 


"[Al margen:] 1669. En veinte días del mes de julio, desposé a Felipe 
Catana, y velé, natural del pueblo de San Juan de Calama, hijo 
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legítimo de Diego Casana y de Lucia Yru, con Maria Casma, foras- 
tera, del pueblo de Guatacondo, hija legitima de Pedro Oxsa y de 
Ana Cayuma..." (LVO, f 47, subrayado mío). 


En el segundo caso, las situaciones aparecen descritas bajo registros 
como los siguientes: 


"En seis días del mes de septiembre de [mil seiscientos] ochenta y cinco 
años, yo el Bachiller Domingo Suero Leyton de Rivera, cura propio de 
San Francisco de Atacama la Vaja, bautice puse óleo y crisma a María 
Francisca, natural del pueblo de Ouemes de San Cristóval de los 
Lipes, hija legítima de Hernando Sacaya y de Catalina Magdalena, na- 
turales de dicho pueblo de los Lipes. Fueron sus padrinos Domingo 
Thomas y María Gertrudis naturales del pueblo de San Lucas de 
Caspana. (LVO. ,f.79v, énfasis míos) 


Mi afirmación de que este tipo de prácticas eran sistemicas y que 
constituían la base social del manejo complementario de estas poblaciones 
aparece más clara cuando, con la imagen de los mecanismos puestos en juego 
en Atacama la Baja en la retina, miramos qué pasaba en los territorios hacia 
los que éstos -a su vez- se desplazaban. 


Las alianzas interétnicas están igualmente registradas en la parroquia de 
San Andrés de Pica, en Tarapacá. Era, por ejemplo, el caso de Diego Fran- 
cisco, "natural de Calama de la provincia de Atacama", casado en el pueblo 
de Pica, con Juana lero, natural de Guatacondo, del aillo Quemes. Asimismo 
en Tucumán, en la localidad de Cochinoca, se registra el matrimonio de Joseph 
Quipildor, casado con Madalena Chaltagua, cochinoca, ambos residentes en 
el pueblo de ésta*. También en el territorio de Chichas se registraban las 
alianzas interétnicas de los atacamas: 


"Nicolás Mucar de veinte y un años casado con María de la Cruz 
forastera tienen un hijo de un año, que no se sabe el nombre, el dicho 


4. ABSP, Libro de matrimonios de la parroquia de San Andrés de Pica 1651-1682, 
f.116r, año 1668; AGNA Documentos diversos, legajo 11, f. 9v, año 1655. 
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Nicolás es nacido en Sinti juridisión de Pilaya y Paspaia a pagado tasa 
asu cacique por ser originario de este aillo" (ayllu Soncor, AGNA, 9- 
7-7-1, f. 281). 


En una primera aproximación y con la relatividad que resulta de no 
contar sino con algunos fragmentos de registros, que a su vez son consecuen- 
cia de una mirada fragmentadora, me sentiría tentado de sugerir una cierta 
tendencia: en las alianzas interétnicas de los diversos grupos hay un mayor 
número de matrimonios de varones foráneos con mujeres locales. En el valle 
de La Concepción (Tarija, Chichas), se anotaba en 1645 a Andrés Guacapuma, 
natural de Tucumán, casado con Francisca "natural de este valle", y en la 
hacienda de Domingo Gareca en el mismo valle, asistía Felipe Cobos 
"natural de Santa Isabel en los Lipes", casado con Lucía Toche, "natural de 
este valle" *. Las contradicciones o excepciones, sin embargo, no se hacen 
esperar. Esrealmente difícil señalar cómo funcionaba el sistema de alianzas y 
si éste estaba sometido o no a algún tipo de principios normativos más espe- 
cíficos que predeterminaran las categorías de ambos contrayentes (estoy 
pensando aquí en algún sistema formalizado del tipo "tomadores-dadores" de 
mujeres). Las discrepancias, decía, están ahí. En ese mismo padrón se en- 
cuentra también a Lucas Mamani, natural del valle de La Concepción, quien 
estaba casado con Magdalena Sucapa, "natural de Atacama" (doc. cit.: f. 5v). 


Las unidades domésticas endogámicas que perseguían crear vínculos 
de parentesco ritual a través del compadrazgo, en cambio, se encuentran 
ejemplificadas en casos como el del matrimonio realizado en el pueblo de 
Guatacondo, entre Andrés Juan y María Sissa, ambos naturales de Atacama 
asistentes en el pueblo de Pica. Sus padrinos aparecen registrados por el 
párroco como pobladores locales'. La carencia de fuentes parroquiales simi- 
lares para los territorios de Tucumán, Lípes y Chichas me impide, por ahora, 
ver sl también se trataba de situaciones comunes en ellos. 


5. AGNA Sala IX 20-4-4, "Padrón y memoria de los indios de la villa de San Bernardo 
de la Frontera de Tarija del valle de La Concepción y de todos los valles y estancias que 
pertenecen a su distrito", 19 de septiembre de 1645. fs. 1v y 2r. 

6. ABSP Libro de matrimonios de la parroquia de San Andrés de Pica 1651-1682, f. 
112r, año 1666. 
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No estamos en presencia, en todo caso, de un tipo de prácticas que 
pudieran ser aisladas o que involucraran únicamente la voluntad atacameña de 
establecer vínculos de esta naturaleza. Por el contrario, me parece que hay 
aquí una suerte de prácticas colectivas, puesto que las alianzas interétnicas, 
bajo cualquiera de sus modalidades parecían ser una opción atractiva para las 
unidades domésticas de todos los grupos de la puna salada y de las tierras 


Entre los registros parroquiales de la misma doctrina de San Andrés de 
Pica se puede reconocer que los lipes repetían, en este caso en Tarapacá, las 
prácticas que acabo de señalar en Atacama y que también desarrollaban los 
atacamas en territorios distantes: así lo ilustran, entre otros, los bautismos de 
Gabriela (hija de un matrimonio endogámico de lipes, naturales de Quemes), 
cuyo padrino fue Juan Carrincho natural de pueblo de Pica; y de Juan, igual- 
mente de padres de Quemes, cuya madrina fue Maria de los Ríos, natural de 
Guatacondo”. 


Pero también está el caso de Francisca Núñez, natural de Lípez, quien 
a pesar de su condición de forastera (al menos tributariamente), fue madrina 
de matrimonio de dos naturales de Pica, en Pica?. Es una curiosa situación. Se 
reproduce aquí la situación anterior sobre las alianzas matrimoniales. Y en un 
doble sentido. Por una parte, no sólo los foráneos se aliaban con locales para 
garantizar sus derechos o ciertos privilegios de acceso a los recursos, sino que 
este caso - como el de Magdalena Sucapa-, muestra el valor potencial que 
podían tener las alianzas locales con mujeres u hombres foráneos. Por otra 
parte, ratifica la importancia que las mujeres (y no únicamente los hombres), 
habrían tenido en el funcionamiento de este sistema. Lamentablemente carez- 
co de otros datos como para ver a qué tipo de tácticas parentales respondían 
esas relaciones. 


Aunque con menos antecedentes, quisiera postular aquí que la prácti- 
ca de dejar niños en distintos lugares, alejados de sus padres constituía otra 


7. ABSP, Parroquia de Calama, libro 2” de Bautismo 1684-1718, f. 38v; f. 40v, año 
1689. 
8. ABSP Libro 2" de Bautismos 1684-1718, f. 37v, año 1688. 
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forma institucionalizada de relaciones sociales basada en el parentesco y vin- 
culada a los intentos de optimizar el acceso a los recursos dispersos, tanto por 
parte de los atacamas como de los otros grupos de la puna salada y las tierras 
áridas. Al menos los lipes. 


Así, aunque mi revisión sea extremadamente somera, me parece que el 
papel jugado por las unidades domésticas, ya sea buscando que alguno de los 
suyos contrajera matrimonio con integrantes de otros grupos étnicos, o que, 
habiéndose desplazado en conjunto o habiéndose casado endogámicamente, 
buscaban igualmente la creación de relaciones de compadrazgo, parece cons- 
tituir la base real del funcionamiento de las distintas estrategias de 
complementariedad durante el siglo XVI 


Las alianzas de parentesco, así como el compadrazgo ritual que apare- 
ce en diversos registros plantean una preocupación por el establecimiento o 
conservación de un conjunto de relaciones sociales entre los distintos ayllus de 
Atacama y de éstos con los grupos vecinos, dejando abierta la puerta a la 
existencia de sistemas indirectos o intermediados para acceder a otros recur- 
sos. Ambas prácticas no tienen por qué ser excluyentes, de allí que creo 
posible proponer que ellas serían parte de un conjunto variable, flexible y 
simultáneo puesto en práctica por los distintos grupos involucrados. 


De las diferencias y de las identidades conservadas 


En un trabajo que personalmente me ha sido muy sugerente, Hidalgo 
formuló una observación respecto de una característica de la dispersión de la 
población atacameña que no podía dejar de atraer su atención: 


"Considerando estos largos lapsos temporales en las historias vitales y 
este patrón de uso de recursos múltiples, a días y semanas de camino, cabe 
preguntarse ¿cómo se mantenía la cohesión y solidaridad de estos grupos? 
¿cómo podían seguir perteneciendo al ayllu individuos que habían nacido en 
otras provincias y que vivían permanentemente en ellas?" (1984a: 427). 


Dados los antecedentes de dispersión e interdigitación que - como lo 
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hemos visto hasta aquí- caracterizaban no solo a las poblaciones atacamas, 
sino también a otras de la sub - área Circumpuneña como los lipes, chichas o 
tarapacás, creo que esta es una interrogación que podría ser igualmente válida 
para cualquiera de ellos. ¿A qué se refiere Hidalgo con sureflexión? Básica- 
mente al hecho de que hasta el siglo XVIII se encontraban, en territorio de 
Salta y otros lugares, personas que se reconocían atacamas y pagaban sus 
tasas en Atacama o a los caciques que iban a cobrárselas, pero que habían 
nacido en otros territorios y que eran atacamas en segunda o tercera genera- 
ción. 


En efecto, entre la documentación consultada sobre los atacamas en 
otros territorios, se encuentran con cierta frecuencia algunos datos acerca de 
que los hijos y nietos de originarios atacamas, nacidos fuera del corregimiento, 
conservaban su identidad y adscripción a pesar del tiempo y las distancias y 
de que, en muchas oportunidades, ellos ni siquiera habían regresado a Atacama: 


"Alonso Charca dixo que es natural de este yngenio [ubicado en Chichas] 
y que sus padres fueron naturales del pueblo de Atacama la Grande, 
soltero, ..." (ANB Minas n* 690a, f. 31v, año 1630-1634). 


Tal como lo acabo de sugerir sin embargo, este énfasis en conservar, a 
pesar de todo, la identidad o el nombre étnico no era exclusiva de los atacamas. 
Ocurría algo similar entre los lipes presentes en Atacama: 


"En Calama. En quince de septiembre del año de mil y seiscientos y 
veinte [y] cuatro años, habiendo hecho informaciones bastantes de 
como eran solteros, Bautista Penca, nacido y bautizado en el pue- 
blo de Nuestra Señora de Copacavana de Ayquina, hijo legítimo 
de Hernando Yeri y de Catalina Chocho, indios lipes del pueblo de 
Cavana [en la vega de Inacaliri, Atacama la Baja], y la misma infor- 
mación hice de Catalina Caima, natural de Challacollo, con indios de 
su tierra, como era soltera, los amonestó tres veces, y hecho las demas 
diligencias que mandan los santos Concilios, los desposé y velé in facie 
ecclesiae. Fueron sus padrinos Andrés Cagatosni y su mujer [ataca- 
mas]." (LVO., f 15; énfasis mío) 
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En un primernivel de análisis, estos datos apuntan a destacar la existen- 
cia de lazos sociales entre los ausentes y sus comunidades de origen mucho 
más fuertes de lo que acostumbramos a percibir al observar a los forasteros 
en el altiplano alto peruano. Ello contribuye ciertamente a destacar el papel 
jugado por las unidades sociales mayores en el manejo de las estrategias com- 
plementarias que implicaban la movilidad y permanencia, por largo tiempo, de 
sus integrantes en otros territorios y aporta, de paso, elementos que pueden 
contribuir a responder el dilema planteado por Saignes (1987a) en torno al 
carácter de los procesos migratorios durante el siglo XVII. 


Como muy bien lo señalara Saignes, el análisis de los procesos 
migratorios de las poblaciones andinas exige preguntarnos si la dispersión 
poblacional que pareciera marcar gran parte del panorama demográfico y 
social en el siglo XVII, remite a nuevas formas de dispersión generalizada y 
socialmente controladas, a través de la mediación de ayllus o caciques, o bien 
expresa una movilidad socioeconómica individual que implicaría el estallido de 
las antiguas unidades colectivas (1987a: 43). Creo que el enfocar el análisis 
en el tema de las estrategias de supervivencia ha permitido responder parte 
del dilema planteado, al menos para Atacama, en la dirección de una movili- 
dad controlada socialmente por las unidades domésticas y mediada por los 
dirigentes étnicos y ayllus. 


Apoya esta idea de la fortaleza de los lazos sociales, mantenida a pesar 
de las distancias y el tiempo de ausencias, la siguiente relación hecha por uno 
de los "pacificadores" de Atacama, cuando se produjo la sublevación del 
mineral de Ingahuasi, en la puna atacameña, en vísperas de las rebeliones 
tupamaristas y cataristas en el siglo XVIII: 


"... pero hauiendo trascendido estas prouidencias a los yndios de Ata- 
cama, que viben dispersos en dicho valle [Calchaquí], dieron quenta 
de ella a los que reciden en el expresado mineral de Ingaguasi y estos 
los comunicaron a los que viven en lo interior de dicha prouinsia y te- 
niendo noticia el corregidor que asi estos como aquellos hauian resuelto 
desamparar aquella jurisdiccion y aucentarse a otras como lo ejecuta- 
ron el crecido numero de yndios que ocupaban dicho mineral..." (AGNA 
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Sala IX: 30-1-8, Interior, legajo 6 f. 3v, año 1779» 


¿Por qué, al menos en los casos de los atacamas y lipes, se conservaba 
por tanto tiempo la identidad y la adscripción? ¿permitía mantener derechos, 
aunque teóricos o potenciales, en los lugares de origen? Hidalgo, en una línea 
de reflexión algo distinta a la que he seguido hasta aquí, postulaba que este 
tipo de prácticas constituiría mecanismos culturales y sociales orientados a 
garantizar una especie de "seguro" frente a las contingencias: 


"Seguramente un conjunto de rasgos culturales entre ellos la lengua, 
vestimentas, festividades, sistema de parentesco, el sistema de autori- 
dades y de intercambio, además de los intereses económicos mencio- 
nados, tierra, agua, pastos, etc. que se constituían en posibilidades o 

seguros contra la extrema pobreza contribuyeron a conservar la cohe- 
sión de los ayllos a pesar de la dispersión y de las presiones coloniales 
que hemos descrito" (Hidalgo 1984a: 428). 


Ciertamente en esa suposición hay varios elementos con los cuales no 
puedo sino coincidir. Hasta el día de hoy las unidades domésticas atacameñas 
visualizan la mantención de sus derechos en sus respectivas comunidades como 
un mecanismo para resguardarse cuando ya deben jubilar en sus trabajos 
urbanos de Calama u otras ciudades del norte chileno (Castro $£z Martínez C. 
1996). 


El problema de esa interpretación es que me parece unilateral, puesto 
que pone en relieve únicamente la perspectiva de la "retaguardia", lo quese ha 
dejado momentáneamente atrás. Y creo que habría que preguntarse también 
qué ocurría en las localidades en las que residían esos forasteros. La manten- 
ción prolongada de las adscripciones tributarias o étnicas, ¿daba lugar a al- 
gún tipo de relaciones simbólicas al interior de los nichos o localidades? ¿o 
era una expresión de que la complementariedad, aquí, exigía el juego de las 


9. " Testimonio del expediente en que se comicionó a don Joseph María Paniagua 
para la averiguación y pacificación del tumulto acaecido en la provincia de Atacama en el 
asiento de Ingaguasi por el año de 1775". ANB, Expedientes 8, 39 fs, año 1779. Para un 
análisis más profundo de este proceso, véase Hidalgo 1986. 
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diferencias para entenderse como complementaria? Me estoy refiriendo con 
esto a que, a diferencia de otras regiones en las que los distintos grupos étnicos 
acceden directamente a los recursos y espacios, aquí se accedía a grupos, a 
gente y de ahí, alos recursos. Una complementariedad ante todo humana y, 
solo después, ecológica. 


¿Y qué pasaba con esa supuesta "retaguardia"? Ya he mostrado que, 
al menos a nivel de las cabeceras de los ayllus de gran parte de los distintos 
grupos abarcados por este estudio, en los diferentes corregimientos en los que 
la población indígena fue organizada colonialmente y que, en principio, pa- 
recieran corresponder también a antiguas unidades étnicas, aparecen - entre 
mezcladas- poblaciones de diferentes orígenes. A pesar de los problemas de 
identificación que he remarcado, muchos de ellos aparecen señalados como 
tales y generalmente se les menciona ya sea agregando su identidad tributaria 
o étnica, o simplemente indicándolos como "forasteros". Pero hay otro nivel 
de esta interdigitación, esta vez a nivel de los mismos ayllus, allí donde se 
debiera suponer unidades sociales homogéneas tanto identitaria como 
lingúísticamente. Y esto contribuye a problematizar aún más el panorama ge- 
neral. 


En los últimos años he podido reunir documentos, sino de una misma 
serie, si de un similar tipo de información: registros de la población indígena, ya 
sean padrones de reducción, revisitas o registros parroquiales. Todos ellos 
tienen la misma o una muy similar estructura de producción de sentido (un 
programa narrativo del tipo "hacer saber"): el control y cuantificación de la 
población ya sea para fines tributarios o administrativos. 


Se trata de un tipo de materiales que puede proporcionar una aproxi- 
mación, aun más fina, a la interdigitación, esta vez al interior de las unidades 
sociales de parentesco. Me referiré a ellas como ayllus, porque asi las llama- 
ron los españoles y porque bajo esta denominación son popularmente cono- 
cidas (y asi las he utilizado a lo largo del presente trabajo), aunque estoy 
conciente de que tanto por las diferencias en las estructuras sociales y los 
modelos que estoy proponiendo, como por tratarse de lenguas distintas a la 
quechua y aymara, probablemente ellas tenían un nombre diferente. 
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He ordenado estos documentos en dos períodos. El primero de ellos 
corresponde a dos registros "fundacionales". Uno, el acta de pacificación y 
bautismo de los Casabindos (1557), en Tucumán; el otro, el padrón de reduc- 
ción de los lipes (1602), en Potosí. Muestran una situación social precisa- 
mente en el momento mismo de su transformación. 


El segundo período corresponde a padrones y registros sobre grupos, 
pueblos y comunidades ya encomendados o controlados por el aparato de 
dominación colonial y abarca prácticamente todo el siglo XVI. 


Los registros del siglo XVII incluyen a integrantes de los siguientes 
grupos, todos ellos pertenecientes a territorios ubicados en la puna salada y 
las tierras áridas adyacentes: 


- Atacamas (años 1611-1699, 1683), en Atacama 

- Camanchacas (años 1611 - 1699), en Atacama 

- Lipes (años 1611 - 1699), en Atacama 

-Ampatillas (año 1627), en Tucumán 

- Tilcaras, Osas y Gaitpetes (años 1631, 1679), en Tucumán 
- Chichas (año 1645), en Chichas 

- Picas (años 1651-1699), en Tarapacá 

- Cochinocas (años 1657, 1735), en Tucumán 


Uno de los elementos que en la literatura antropológica parecieran su- 
gerir, sino una unidad política, si una cierta comunidad de rasgos probable- 
mente a nivel de identidad (al menos cultural), lo constituye precisamente la 
posesión de ese tipo de nombres personales que podrían ser llamados igual- 
mente "nombres étnicos". Por nombres étnicos me estoy refiriendo a los siste- 
mas de identificación de las personas, que existen en cada sociedad (nombres 
propios, apellidos, patronímicos, etc.), y que junto con ser parte de los 
significantes de una determinada noción de persona, significan también ele- 
mentos identificatorios comunes a esa cultura o sociedad. 


Aunque el análisis de la función identitaria que desempeñaban esos 
nombres personales en las sociedades andinas, tiene aún poco desarrollo en 
la literatura antropológica y etnohistórica (muchos tenían claros significados 
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